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INTRODUCCTO

Pensem que, avui, €l diagndstic hussgerlia de la crisi europea —aixd que
nosaltres anomenem Iz filosofia de la crisi europes no té un simple interés
historiografic. Més aviat partim del pressupdsit que la lectura de Husserl
és quelcom decisiu per a la comprensid de bona part del pensament
contemporani i ¢que, en particular, pot ésser forga rellevant per a
I’orientacié actual del pensament filosdfic. Subscribim al peu de la lletra
Pafirmacic que feia, ja fé. uns gquants anys, Enzo Paci: "el pensament
contemporani té necessitat de Husserl i, en particular, de la Erisis"l. Ks
precisament una lectura de l'ditima obra de Husserl, Die Krisis der
europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phénomenologie?,
allds que, des del punt de vista "material”, ha de constituir el gruix
d’aquest llibre. Una lectura de la Krisis en qué, a partir del diagnostic
de la crisi de les ciéncies, ens veurem conduits a centrar la nostra
atencié, principalment, en la temdtica del mdn (i de la Lebenswell, en
particular), en la tematica de la histéria i, finalment, en la tematica de la
responsabilitat. Haurem de veure com, per entendre el diagnostic de la

crisi europea i la determinacié de la identitat europea, es fa necessari

1 pacr, E., Attualitd di Husserl; Revue Internationale de thfosophie,
19 {1965) 5~16, p. 5.

¢ Husserliana, Band VI, 1954,
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tractar el tema del mén i el tema de la historia, ambdés centrals en el

pensament husseriia.

Segurament, l'aportacié més rellevant del nostre treball radiqui
justament en individuar la filosofia de la historia en Husserl i en mostrar
el loc que en ella ocupa la responsabilitat personal, i, en particular, la

responsabilitat que emana de la vocacid filosofica.

El tema de la Lebenswelt és, per dir-ho figurativament, 1'eix que
vertebra la reflexié de la Krisis. De fet, ’interéds per aguesta tematica,
juntament amb l'interés per la reflexié sobre Europa, sén les dues
motivacions que estan en l’origen del nostre treball. Es una tematica que
ha estat prosseguida en diversos ambits del pensament contemporani: en
el camp de la metafisica (E. Fink, L. Landgrebe, J. PatoZka}, en el camp
de la sociologia i de la filosofia politica (A. Gurwitsch, A. Schiitz, J,
Habermas, A. Ardigd, L. 'Strauas), en el camp de I’hermenéutica {H. G.
Gadamer, P. Ricoeur). Interessats, principalment, en dues d’aquestes
prossecussions, aquéila. que es fa en al camp de la filosofia politica i una
altra que es fa en el camp de la metafisica, véiem la necessitat de

retrocedir fins al punt de partida, és a dir, fins al plante jament husserlia.

Cal subratllar, també, que ’estudi de la Lebenswell husserliana és
indispensable per comprendre i avaluar la confrontacié de Heidegger amb
Husserl. El mdn és una tematica central en ambdés autors, Es forga
significatiu que Landgrebe, Fink i Patodka, els tres (ltims deixebles de
Hussgerl, cadascii a la seva manera, hagin tractat el tema del mén i de la
histdria a partir del mestre i hagin incorporat, progressivament, elements
de la reflexié heideggeriana. En el capitol cingué ho indicarem, breument,

en el cas de Pato¥ka.

Lialtre nucli tematic del nostre interés és la reflexié de Husserl sobre
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Europa; reflexié que, de fet, constitueix la part central de la filosofia
husserliana de la histdria. Husser] forma part d'aquells homes que després
de la primera guerra mundial varen experimentar la precarietat de la
gloriosa civilitzacié occidental. N. Berdjaev. J. Huizinga, T. S. Eliot, P.
Valéry, Ch. Péguy, sén alguns d'ells, "Nosaltres, civilitzacid, ens sabem

ara mortals"3

, confessava Valéry. Sabien de mdns, de cultures i de pobles
desapereguts en la nit dels temps i en la historia, perd, ara, eren ells com
a eurcpetis gue notaven la propia fragilitat. El futur apareixia sota l'ombra
i Vamenaga de la destruccié. Una nova consciéncia europea es forjava
arran de l'amenacga; aixd, ja s’ha mostrat com una constant histdrica:
Europa s’ha manifestat com a unitat enfront d’una amenaga. Husserl forma
part d’aquella nova consciéncia europea. En aquell cas, perd, I’enemic no
era extern, Husserl pensd gqué és Europa, quina és la identitat europea,
per individuar, tot seguit, el rostre de ’'enemic. El diagndstic de la crisi
de les ciéncies, amb qué comenca la Krisis, és la porta d’entrada a aquesta
reflexid, També, avui, la reflexié sobre la identitat europea és necessaria,
prerqué la recuperacid de la identitat ens ha d’ajudar en Vorientacid i la
projeccié de la nostra vida com a europeus. Per diversos motius, cal, una

vegada més, madurar una consciéncia europea?. I estem convenguts que

el paper que assigna Husserl -i Patoka- a la filosofia, i en definitiva a

3 Vaiery, P., La crise de l’esprit (1919); a Variets, Paris, Gallimard,
1924, p. 11,

* Des del punt de vista més aviat de divulgacié, considerem moit
interessant el llibre de Morin, E., Penser !'Burope; Paris, Gallimard, 1987,
trad. catslana: Pensar Europa; Barcelona, ed. 62, 1989. Parlant de Ia
necessitat de 1a consciéncia europea es remet a Patofka en aguests termes:
"Aqueixa consciéncia europea no és pas filla de la prosperitat europea,
1 no es fonamenta en I'expansié de l'economia europea al mdén. Em ve d*alld
que Patodka anomena ‘la miséria de la caiguda’, ‘de la visié tltima
d’ aquesta. situacié en la qual ens topem amb Pobscuritat’. Exigeix pensar
Eurcpa i considerar la nostra comunitat de desti abans de pro,lecta.r un

1,

designi comi”; trad. cat. p. 20.
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la raé, en el naixement d’Europa ens pot ésser molt suggerent i revelador.

La situacié actual d’Buropa i, en general, de la cultura occidental,
demana, amb una certa urgéncia, pengar el sentit de la técnica. El nostre
mon és el mén del domini de la técnica, no només des del punt de vista
practic siné adhuc des del! punt de vista tedric, car en la wvida
contemporania la técnica predomina com a sentit. Aquest ja fou, de fet,
el diagnostic husserlid sobre la situacié de les ciéncies. Podem observar,
doncs, com aquests temes dels quals resaltem 'actualitat i la importancia
stinterrelacionen plenament des de la perspectiva husserliana: sentit de
la ciéncia i de la técnica, retorn a la Lebenswelft com a font originaria de

sentit, situacié d’Europa.

Tot i reconeixent d’entrada les possibilitats que ofereix la técnica
per g una societat més justa, ens cal pensar, també, el perill que pot
comportar de cara a aquest mateix fi., La técnica exigeix per si mateixa
una certa neutralitat, que consisteix en implantar el domini de la
homogeneitat® El desplegament técnic no reconeix ni respecta cap identitat
ni cap diferéncia; tot és homogeni i ha de sotmetre’s als criteris de
l’operativitdt i de la utilitat. En el camp de la politica la neutralitat técnica
es tradueix en 'enfortiment de I’Estat, en el primat de la legalitat sobre
la legitimitat i en la promocié del *saber dels experts’. Hannah Arendt és
una de les persones que més radicalment ha denunciat el tira sense rostre
del poder técnic; aquest tird déna lloc a una situacié en la qual "esdevé

impossible d'atribuir la responsabilitat a ningd i d'identificar ’enemic"5,

5 ‘,’Era del buit’ de la que parla Lipovetsky és el mode de vida que
correspon a la neutralitat técnica com a domini del mén. Cfr. Lipoversky,
G., L’Ere du vide, Paris, Gallimard, 1983.

6 Arenpr, H., On Violence; New York, Harcourt Brace Jovanovich, 1970,
P 38-39.
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Per pensar el sentit de la técnica la lectura de Husserl ens pot ésser
molt instructiva. Juntament amb el reconeizement de la Lebenswelt com
a font de sentit, ens adonarem que, des de la perpectiva fenomenologica,
el pluralisme politic té les seves arrels en el pluralisme ontoldgic, Enfront
del poder d'una racionalitat objectivista i técnica, i enfront de la vicléncia
de la irracionalitat, la fenomenologia pot é&sser una ‘filosofia de la
conciliacié’: comprén que la pluralitat de perspectives és necessaria per
a la unitat integral de la realitat i de la raé, En efecte, mentre no es
comprengui que la plenitud d'alld que és humi s’aconsegueix per les
mediacions de la pluralitat de les perpectives, la conciliacié no sera res

més que un recurs provisional, estratégic i instrumental.

A partir de tots aquests punts que acabem d'esmentar, ens sembla
important de subratliar que el treball husserlia de la Krisis és quelcom
que, d’alguna manera, demana una continuacié. D’entrada, és una obra
que resta inacabada, Husser! va morir abans de poder-la portar a terme.
Perd, endemés, alld que hem indicat com la temitica central d'agquesta
obra estd com en un estat de naixenga. Moltes vegades l'escriptura
husserliana sembla deixar indicada o suggerida la direccié de la recerca
i de 'aprofundiment, i, també& moltes vegades, 'extraordinaria riquesa del
plantejament husserlia és quelcom que, per si mateix, possibilita i demana
alhora, una continuacié. El propi Husser]l havis caracteritzat la
fenomenologia com una tasca intergeneracional, tenia la consciéncia d'estar
obrint un cami. Segurament, la manera en gue s’ha produit la continuacié
no era aquella en la qual pensava Husserl, perd, en tot cas, s’ha demostrat
que era quelcom que podia ésser prosseguit. Pensem, finalment, que, en
un cert sentit, només en la prossecucié de la tasca es pot recurverar alld
que Husserl va fer; pensem que només en un esforg tedric explicit de

tractar la cosa mateixa es pot recuperar el sentit de 1’obra husserliana.
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Encara ens cal subratllar un tema. La nostra lectura de Husserl no

és una lectura feta des d’un esquema previ que suposi la superacié de
Husserl per part de Heidegger, ni la superacié de Husserl per part de
Merleau-Ponty, etc. Tot i que, en efecte, hi ha unes obres gue -tal com
es podré veure- han influit en la nostra lectura de Husserl, llegim a
Husserl no per passar, tot seguit, a la seva superacié per part de ... gind
per pensar, g partir d’ell, la cosa mateixa. Fusserl com a punt de partida
per pensar la cosa mateixa. 1 volem que Vestudi de Husserl i,
complementiriament, de Pato¥ka, ens ajudi a pensar e nosaltres, europeus
arribats en les darreries d'un mil.leni, el lloc de 1’home en la histdria o,

altrament dit, la relacié jo-mén-histdria.

En combatre el naturalisme Husserl combat, també, una concepcid
"bioldgica" o "zooldgica" de la histdria que entendria aquesta com
Pevolucié d'una mena d'organisme. La superacié de I'actitud naturalista
mitjancant la reduccié transcendental ens mostra la relacié jo-mén com
la relacié d’un subjecte amb guelcom {el mén, i la histdria) que el subjecte

"constitueix" i, alhora, on el subjecte és.

Una Ilics de Husserl i Patotka és gue Mhome constitueix el mén i la
histdria en la recerca i en la responsabilitat d’aquesta recerca, La recerca
de sentit que pensen Husserl i Patodka contrasta tant amb una actitud
nihilista com amb una actitud fideista®. Hi ha recerca perqué hi ha sentit,
i hi ha sentit perqué hi ha rad. El progrés real es podria caracteritzar

com un progrés en la lucidesa, en 'aclariment de la situacié. Hi ha com

7 L&with, per exemple, en confrontacié amb el plantejament hegelia,
nega la possibilitat d’una filosofia de la histdria i sosté que el problema
de la histéria només es pot rescldre en el pla de la fe., Filosofia de la
histdria s'identificaria amb escatolegia: és l'espera del Regne que ddna
resposta al problema del significat de la histéria., Cfr. Lowrtd, K., Der
Sinn der Geschichte; Miinchen, C. H, Beck, 1961,
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une triple dimensié del terme rad en Husserl: com a punt de partenga, com

a mitja i com a fi. Es gracies a un esforg de lucidesa com construirem una

humanitat auténoma i lliure fundada en la rad.

Quan Husserl pensa la crisi europea la pensa com una distencié en
la recerca, com una distencié en el cami de la comprensis; el "cansament”
d’Europa e¢& diu en relacidé a aguest esforg tedric i practic per una vida
en la raé., £s com si la comprensié ~esdevinguda técnica tedrica- s’hagués
tancat sobre si mateixa i ja no fos comprensié de res. Si la historia és
vida en la recerca i en la responsabilitat, la crisi europea és una

cancel.lacié de la histdria.

Doncs bé, entenem a Husserl com 2 punt de partida perqué ens ajuds
a pensar qué gignifica la historia com a vida en la responsabilitat. La
nostra continuacié de la reflexié de Husserl i de Patodka la comencen a
pensar com una analisi de la nocid de situacid, una filosofia de la situécié
humana. Comencgariem a entendre la histdria com la histdria de IPaclariment
d'aquesta situacid, i descobririem que ’aclariment de home sobre la seva

situacié &s, alhora, la progressiva construccid d’una situacié césmica.

Si Patotka ens ensenya que "la situacid de 'home es quelcom que es
modifica si en prenem consciéncia”, la fenomenologia transcendental de
Husserl alld que pretén és justament fer prendre consciéncia als homes
del fet d’ésser subjectes, d’haver-ho estat sempre, Adhuc a través dels
fracassos i de les confusions, i que d’aquesta presa de consciéncia depén

el primer pas vers un "futur gran i Hunya".

* &k Kk ¥k



Capitol I

FEuropa com a cultura fFfilosdofica i 1a

sewva Ccrisi
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1. IL.a idea de la Pilosmofia i 1a.

meditacidcs histéSrica

La critica a l'historicisme que Hussgerl desenvolupa a Ph.s.#. ha fet
que molt sovint es considerés errdniament 1’spropament husserlia a la
tematica de la histdria. Husserl afronta la posicié que considera 'empiria
de la historia com I'absclut (posicid a la qual ell creu que es redueix
P’historicisme) i mostra com aixé acondueix al relativisme i a Vescepticisme,
Perd un tal fet no significa de cap manera gque el pensament husserlia es
desenvolupi al marge de la reflexié scbre la histdria. Ben al contrari, si
es llegeixen bé els textos de Ph.s.W., d'Er.Ph. i de les C.M., entre d'altres,
es pot arribar a copsar que, en les exposicions de Husserl de la idea de

la filosofia, hi intervé una meditacié historica.

A Ph.s.W. és sumament rellevant la indicacié que el problema de la
filosofia com & cigéncia estricta és, més enlld d’una significacié personal,
un problema relatiu a la idea d’humanitat i a la histdria. Si la filosofia
cientifica &= un ingredient decisiu pel que fa a la realitzacié de la idea
d’humanitat, la tasca invertida en la fundacié i en el desenvolupament de
tal ciéncia és una responsabilitat ética i histérica. Etica perqué la tasca
reverteix essencialment en el bé dels altres homes presenis i futurs;
histdrica -des d’una altra perspectiva- perqué per la mateixa naturalesa
de l'ideal es requereix la fidelitat de la generaci® present en relacié a les
generacions passades que iniciaren ¢ gestaren el treball, i a les

generacions futures gue ’hauran de prosseguir.

L*iltima part de Ph.s.W. constitueix una mena de diagndstic de la
situacié contemporania; que és d'"indigéncie" o, millor, una é&poca

-amenacada per la inseguretat, una época intranguilia, i la consegilient
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exposicié de la urgéncia de desenvolupar la fenomenologia, la filosofia
cientifica. "La necessitat espiritual de la nostra 8poca ha arribat a ser
insuportable"!, Es fa necessari, d’una banda, comprendre els estudis de
les ciéncies i de les realitats estudiades de cara a orientar-nos vers la
resolucié dels enigmes de la vida. La Krisis parlara, en aguest sentit, de
crisi de les ciéncies; crisi precisament pel gue fa a llur manca de
significacié per a l'existéncia humana. D’altra banda cal véncer {perqué
és una qiiestié vital en la mesura que el fet de viure demana de prendre
posicid 1 de jutjar) Pescepticisme i el relativisme, que destrueixen tota

normativa.

L.a reflexid histérica no només ens fa responsables sind que també ens
ofereix un alé de vida filosdfica: "Certament necessitem la historia. Perd
no en el sentit de P’historiador, perdent-nos en les connexions de
desenvolupament de les grans filosofies, siné per permetre que les
filosofies mateixes, d’acord amb el seu propi contingut espiritual, ens

ingpirin"2,

Com explicava Descartes a les Regulae 'ensenyament de la historia no
ens fard fildsofs, Husserl diu que no ens farem fildsofs per mitja de les
filosofies. En efecte e] veritable punt de partenca sén els problemes i les
coses mateixes, La fenomenologia husgerliana ha insistit en aixé
constantment. Perd també ha dit que necessitem de la histdria. Ponsetto
ho sintetitza prou bé d’aquesta .mariera: ."La posicié de Philosophie als
strenge Wissenschaft és doncs, en relacié al problema de la histdria,

inequivoca: el vertader comencament no estid en la histdria, perd es va

\ ph.s. W, p. 336.

2 Ph,s. Wc, P 340,
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descobrint i es fa conscient en la historia i a través de Ia histdria”?,

"Filosofia primera" és una altra expressié amb qué Husserl ha volgut
tematitzar part de la seva idea de la filosofia. A la primers part d’Er.Ph.}?
Es comenc¢a amb unes planes dedicades a determinar precisament el sentit

de P’expressis "filosofia. primera”s

i es diu que fa referéncia principaiment
a una disciplina que g’ocupa del comencament. I és justament la idea del
comencament radical la gue serveix a Husserl per a relacionar les
expressions: "filosofia primera"; "filosofia estricta" i "philosophia
perennis”. Llegim: "Sense un comencament rigorosament cientific, no hi
ha continuacié rigorosament cientifica. Només una filosofia primera
rigorosa és capag de fer néixer una filosofia rigorosza en general, una
philosophia perennis, sens dubte sota la forma d'una filosofia d’esdevenir

perpetu en la mesura gue ’esdevenir infinit pertany a ’esséncia de tota

ciéncia, perd tanmateix sota la forma eidética de la validesa definitiva"$,

Ara bé, si, com ég prou sabut, és la reducci6 fenomenologica la gque
constitueix la via vers la subjectivitat transcedental com a fonament i
comengament radical de la filosofia rigorosa, com s’explica que tota la
primera part de Er.Ph. sigui un estudi histdéric? Husserl mateix

caracteritza aguesta primera part d’ Er. Ph. com "una introduccié histdrico—

3 powserro, A., Razionalitd storica e Fenomenologia husserliana; Lecce,
Milella, 1984, p. 142.

4 Erste Philosophie (1923-1924), Husserliana Bd. VII i VIII. Sobre
aquestes iligons pot consultar-se la introduccié de R. Boehm al volum VII
de Husserliana i també el llibre de WasL, J., Husserl., La philosophie
premiére; Paris, Centre de Documentation Universitaire, 1961,

+

5 Podriem dir que l'expressié "filosofia primera" estid bastant més
"neta" que 'expressié "metafisica”, la qual resta més lligada a
connotacions no massa clares de sistemes del passat.

6 gr.Ph., 1, p. 6.



13

ideal a la fenomenologia transcendental i a la filosofia fenomenoclogica"’,

Aixi, donecs, cal demanar: En qué consisteix, de fons, aquesta introduccié?

Husserl situa les llicons d'Er.Ph. en lintent d’una renovacié del
panorama filosofico-cientific contemporani. Anticipant alld que després fara
des d’una altra perspectiva a la Krisis, Husserl explica la necessitat d’un
estudi historic per, d'una banda, entendre la situacié present i, per l'altra
banda, "mobilitzar la nostra voluntat”? I, més encara, el conjunt de l’obra
mostra com el sentit ultim de la filogofia fenomenologica ha de descobrir—
se després d’una presa de conscidncia histdrica. La primera part d’ Er.Ph.,
subtitulada "histdria critica de les idees" (Kritische Ideengeschichte), és
precisament un estudi sobre la histéria de la filosofia que pretén
descobrir la idea teleoldgica que ’anima, per tal d’assumir la tasca del seu
desenvolupament. La fenomenologia acompleix, per posar els exemples
principals, la idea de la filosofia que forgen Sécrates i FPlatd, la idea d’un
comengament radical en l'ego que tematitza Descartes, i el pas a V'actitud
transcendental que trobem a Kant. A la Krisis, i en relacié a la fita
marcada per Descartes, Husszerl diu de la seva propia fenomenclogia que

és un comengament renovat (erneute Anfang)P.

R. Boehm ha indicat!® la importancia que té en relacié al problema de
la histbéria, un escrit del 1925 intitulat: Problem einer nicht historischen

sondern idealen Genesis der Idee strenger Wissenschaft!l, Analogament

" Er.Ph., 11, p. 3.

8 Er.Ph. 1, p. 7.

3 Krisis, p. 274,

10 Introduccié & Er. Ph. I, Husserliana, vol. VII, p. XXXIIT-XXXIV.

11 publicat com a complement a les lligons d'Er.Ph., I, p. 288-297.
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a alld que acabem d’explicar, en aquell text se’ns diu que la reflexié
historica, venint motivada_per la tasca de comprensié de l'estat de coses
present, es ve a trobar amb el problema capital de la génesi ideal, és a
dir, amb el problema de "comprendre la necessitat que veladament opera

"12 Bl problema de la génesi ideal és

en la histdria determinant-ne el cami
el problema de la reailitzacité histdrica de les idees i, en definitiva, el
problema de la génesi historica de les idees mateixes. Des d’aquesta
perspectiva es pot afirmar que en la primera part d’Er.Ph. Husserl
examina la génesi historico-ideal de la idea de la filosofia -a.quést és el
sentit A’Er.Ph. I com a "introduccié a Ia fenomenologia transcendental”,
I, per la seva banda, la fenomenologia transcendental, de la manera que
s’exposa a Er.Ph. 11, es presenta com la plena realitzacid, fins aquf
insuficient, d’aquella idea, i, per tant, com a instauradora d’un auténtic

comencament; del comengament de la filosofia vertaderament adegquada a

la propia idea.

Es molt significativa la meditacié histdrica gque Husserl realitza sobre
els pioners de la idea de la filosofia. Socrates, Platé i Descartes sén -diu
Husserl- els grans iniciadors o pioners de la filogofia. Els dos primers,
o aquest "incomparable estel de dues branques"”, forgen la idea de ciéncia

o, altrament dit, la idea prépia de la filosofia.

Socrates es mobilitza contra els sofistes. Aquests representen el
moment escéptic després d'un désplégament ingenu del coneixement vers
el mdén exterior, i Sdcrates representa —-tot acarant-se als. sofistes i
centrant 1'atencid en 1’home mateix-~ el primer moment de radicalitat
fundacional. La crisi provocada pels sofistes era, en el camp tedric, una

crisi molt radical car acabava negant la possibilitat de tot coneixement

1z EI’.Pho, I, P 297.
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ver. Per sortir d’aquesta situacié s'exigia, si més no, un plantejament
d'igual radicalitat. A Sdcrates i a Platd, Husserl els reconeix el mérit

d’haver-ho aconseguitls,

Aquest esquema ha d'ésser ben car a Husserl des del moment que
guarda un paral.lelisme clar amb la situacié contemporania en qué ell
intervé activament: naturalisme escéptic/fenomenclogia. De fet, Husserl
parla de la immortalitat de Pescepticisme’* com 1'intent constant d’oposar—

se a la possibilitat d’una filosofia que es justifiqui plenament a si mateixa.

La fundacié de la idea de filosofia no és només la d'una ciéncia
universal, siné la d'una ciéncia justificada, absolutament fonamentada
nitjangant una claredat i una evidéncia plenes. Amb aixd una nova cultura
s’estd configurant, una cultura en qué la ciéncia ja no deixara de mirar
a la seva realitzacié definitiva (aquest és el seu telos) i, endemés, és una
cultura en la qual la cidncia assumira la funcié de direccié de tota la vida

de la societatl®,

Finalment, i per acabar aquest punt preliminar, volem fer referdncia
a les C.M.. En la primera d’elles es demana, per iniciar la recerca de

coneizement absolut, deixar les antigues conviccions i orientar-se segons

13 Per la reconstruccié de la interpretacié husserliana de la sofistica,
de Sdcrates i de Plats, cal veure les dues primeres llicons d’Er.Ph. I, i
també un assaig titulat: "Die Ideen einer philosophischen Kultnr. Ihr
erstes Aufkeimen in der griechischen Philosophie” (1922-23), publicat
també junt a Er.Ph. I, p. 203-207.

14 pr.Ph. I, p. 57.

15 Un ‘tret que destace Husser! {(axi com també destacarad Patofka) és
el vessant social del pensament platdnic. Platé construeix el model d’una
ciutat racional, d’una comunitat racional. "Allé que en Socrates és la vida
raonable de 1'individu, en Platé és la vida de la comunitat", { Er.FPh, I, p.
16). La vida social es fonamenta sobre la rad com a instancia normativa
altima.
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la fita ideal de ciéncia auténtica: "La idea directriu de les nostres
meditacions serd, com en Descartes, la d’una ciéncia que cal fonamentar
amb radical sutenticitat i, en darrer terme, la d’una ciéncia universal" 15,
Ara bé, 1 aqui tenim la dificultat esmentada, "com a principiants, no tenim
encara en vigéncia cap ideal normatiu de ciéncia; i només podrem tenir-
lo en la mesura que el tornem a crear"!?, s a dir, d’entrada, 1’'idesl de
ciéncia no el tenim com quelcom evident. "L'agafem ~diu Husserl- com una
guposicié provisional” i deixem gque ens guili en les nostres meditacions.
Es precisament en aquest punt que R. Ingarden s’afanya a indicar el
problemal®, En efecte, es pretén aconseguir un coneixement absolutament
fonamentat i, tanmateix, es comenga la recerca amb una guia ideal no prou

aclarida.

Poteer se’ns permetria dir que el problema de fons podria justificar-
se, a un nivell abeolutament béasic, fent referéncia al fet, en cert sentit
enigmatic, que "de la manera que sigui” tenim en nosaltres la idea de
coneixement necessari -d’un coneixement que "no pot caure"-, de la qual
la idea de ciéncia no seria siné una prolongacié. I aquesta idea de
coneixement necessari és l'origen de la nostra inquietud i de la nostra
vocacié., A un altre nivell, es podria dir que la idea de ciéncia ja més
"completa” es constitueix historicament. Justament per aixd en tots aquests

llocs on Husserl dibuixa el seu projecte general, esmenta Sécrates, Platd

18 oM. p. 48,
17 o.M, p. 49,

18 Tncarpey, Apéndix a les .M., p. 205-218, on es fa una série
d’cbservacions critiques. Bn relacié al punt que estem comentant,
Ingarden diu que es presenten "dues suposicions preconcebudes, és a dir,
no controlables pel filosef que medita: 1/ la suposicié que posseim aquesta
idea, restant encara sense aclarir si posseim tal idea de manera aclarida
¢ sense aclarir; 2/ la suposicié de la indubitabilitat del coneixement gue
nosaltres posseim aquesta idea.", p. 205.
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o Descartes com els pichers de la idea de la filosofia; idea de la qual ell
seria un continuador: "restauro ~diu al Nachwort- la primitiva idea de la
filosofia, gue des de la seva primera gran formulacié per Platé és la base
de la nostra filosofia i ciéncia europea, a la qual assenyala una tasca
indeclinable"1%, Essent aquest el plantejament, podem comprendre gue
Husserl es proposi, després d’assumir aguesta ides, aclarir-la de nou i
examinar la possibilitat i el com de la seva realitzacid. Si, com s'acaba de
dir, la idea de ciéncia estd origindriament darrera de les ciéncies
efectivament donades que coneixem, nc només podem recérrer a Vestudi
dels piloners, siné que també podem aprofundir en la intencié que, de dret,
guia les cidncies; podem, aixi, viure Ja seva tendéncia®® i anar desxifrant
els elements constitutius de la idea-fi, Es trobara que la idea de ciéncia
implica la idea de veritat absoluta. La ciéncia és la recerca de la veritat
absoluta. Es trobaran els qualificatius d'’estricts, d'universal i
d'absolutament fonasmentada Es v_euré. gque és una idea infinita que
- comporta una tasce progressiva i intergeneracional*! i gue, per tant,
demana un ordre en el coneixement, gue haurd de partir d’un principi

absolutament ferm.

Husserl es planteja precisament com realitzar aixd. La fenomenoclogia
&s aquesta nova ciéncia encarregada de realitzar la idea de la ciéncia La

fenomenologia ha de ser la filogofia que es presenti realment com a ciéncia

1% rdeen III, Nachwort, (Husserliana vol.V) p. 139,

20 .M. p. 50. A la introduccié de F.t.L., tot i que en un altre context,
Husserl ve a parlar de la mateixa cosa quan es refereix a la "inteneié viva
dels logics”, p. 14.

21 Husserl pensara sempre que en filosofia el concepte de generacié
no ha entendre’s en sentit particular i figurat. La fenomenologia com a
cigncia estricta és una tasca intergeneracional. Per aixd Husser] mostra
una gran preocupacié per la continuacié de les seves investigacions i un
gran disgust quan va essent conscient de quedar-se sol.
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—gseguint l'expressié kantiana que Husserl mateix utilitza a! Nachwort.
Aguesta és una tesi decisiva gque ara -pel que volem mostrar-hem
d’entendre bé: la fenomenologia vol ser Vacompliment de la idea de la
filosofia o de la ciéncia®% Perd, si aixd és aix{, resulta que, seguint-se del
que hem explicat fins ara, la meditacié historica té un paper essencial en
Yinici de la fenomenologia., La meditacid historica aclareix la idea de la
filosofia; idea que funcionari com a idea-guia essencial en I'inici de la

fenomenologia.

Una altra vegada arribem a la conclugié que la fenomenologia lluny
d'estar deslligada de la reflexid higtorica troba en aquesta la seva primera
radé d'ésser. I és clar, també, gque no es tracta d’una mera constatacié
neutra d’una dada histdrica, siné d’una interpretacié histdrica mitjancant

la qual es determina el sentit de la idea de la filosotia®®,

Aguest plantejament', en efecte, no deixa de comportar certes
complicacions, de les quals ja hem dit que Husserl era conscient. A la
Krisis Husser]l dird que estem en una mena de cercle i gque ens cal

procedir en "ziga-zaga"??,

Podem acceptar que aquest cercle ja estd present, per exemple, en les

22 pe fet, Husser! pensa que només la fenomenclogia pot portar
I'esmentada idea al seu acompliment. "Estic segur que itinicament la
fenomenologia transcendental crea una claredat definitiva i és I’Gnic cami
{ees) en qué pot realitzar-se la idea d'una filosofia com a cidncia
universal”, Briefe an Ingarden; (Phaenomenologica, 26) Den Haag, M.
Nijhotf, 1968, carta del 10-7-1935, p. 92. '

23 ponsetto ho expressa d’aquesta manera: "Si la fenomenologia és el
*vertader inici’ de la filosofia cientifica i rigorosa, és perd la critica
historica aquella que motiva i produeix la idea-guia de I’empresa
fenomenoldgica i, en conseqiiéncia, aquella es posa & l'inici d’aquesta

»,

‘filosofia primera’"; Razicnalitd storica e Fenomenciogia husserliana; p. 147,

2% Rrisis, p. 59.
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primeres planes de les C.M, que hem citat -i, per aixd, serien pertinents
les observacions de R. Ingarden. Podriem acceptar que es déna
necessariament aquesta implicacié entre present i passat a I'hora d’aclarir
qualsevol de tots dos. Ara, perd, no ens toca respondre possibles
objeccions contra el cercle, Ens toca repetir i concloure gue a causa de
la missié indispensable d’aclarir la idea de la filosofia, la meditacid
histdrica esta inclosa ja d’entrada en la fenomenclogia. O, d’una altra
manera, la reflexié historica, fins i tot en el seu caricter propedéutic, és

una part constitutiva del projecte fenomenoldgic.

Z. Una ingenuitat de nivell superiocr

La introduccié natural a la tematica de la Krisis és una reflexié sobre
la crisi de les ciéncies. El sentit de la introduccid s’explica en el mateix
titol de la primera part de I'obra: "La crisi de les ciéncies com a expressid
de la crisi radical de la vida en la humanitat europea". Tembé en la
coneguda conferéncia de Viena, al diagndstic general de la crisi precedeix

una reflexié sobre la problematica de les ciéncies de 1’esperit?,

Ara bé, per tal de veure el plantejament general de Husser! en relacis

25 Merleau-Ponty interpreta: "L'esforg filosdfic de Husserl estd, en
efecte, destinat en el seu esprit a resoldre simultaniament una crigi de
la Filosofia, una crisi de les Ciéncies de I'Home i una crisi de les Cidncjes
simplement", MerLEav-Ponty, Les sciences de ’homme et la phénoménologie:
Paris, Centre de Documentation Universitaire, 1951; trad. castellana a
Buenos Afres, Ed. Nova, 1964, p. 13. Segons la nostra interpretacis, i molt
a prop dels propis textos de Husserl, a aquest text de Merleau—-Ponty
caldria afegir que, de fons, es tracta d'una Gnica crisi,
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a la situacié de les ciédncies és del tot convenient fer referdncia a la
Einleitung de Formale und transzendentale Logik., Alli Husserl comenga
parilant de la fundacié platénica de la 6gica "concebuda com una esfera
que investiga els requisits essencials del saber ‘auténtic’ i de la ciéncia
‘auténtica’” %%, Es tracta d’aquella cidncia fonamental que demanard que
tota disciplina que vulgui ésser cidncia justifiguf el seu

métode i la seva teoria. Aquesta és la significacié i lJa funcié de la ldgica
en el sentit originari; la d’una ciéncia fonamental que és guia necessaria
de tota altra possible ciéneia. "I en complir justament aquesta missis, la
dialéctica (platdnica) va ajudar efectivament a crear ciéncies en sentit
estricte (...}, com les matematiques exactes i la ciéncia rigorosa de la
naturalesa, els desenvolupaments posteriors de les quals, en nivells

guperiors, constitueixen les nostres ciéncies modernes"?7,

81 aquesta és la situacid original i que Husserl estableix de dret, hi
ha un moment de capgirament en 1'é¢poca moderna que serda una de les
explicacions de la crisi de les ciéncies. Es trenca la relacié de
fonamentacid 1ogica-ciéncies; d’una banda les cidncies s'independitzen i,
d’altra baﬁda., la mateixa logica perd la seva funcid originaria i
progressivament resta subordinada a la metodologia particular de les
ciéncies: "Les ciéncies es varen independitzar, sense poder donar plena
satisfacci6 a l'esperit d’autojustificacié critica, varen configurar métodes
molt especialitzats, la fecunditat dels quals era segura en la prictica,
perd, a la fi, la seva operacid ( Leistung) no quedava massa clara. No varen
configurar aquests métodes, aixd si, amb la ingenuitat de I’home de la vida

gquotidiana, perd si amb una ingenuitat de nivell superior ( Naivitat hGherer

26 p.t.L., Einleitung, p. 5.

27 p.t.L., Einleitung, p. 6.
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Stufe) " 28, Aixi, per restablir la situacié de dret, s'imposen dues tasques:
en primer loc reformular una 18gica auténtica ~qQue sera la que Husserl
anomena "1dgica transcendental"-, essent aquesta la finalitat de F.L.L. i
de Erfahrung und Urteil, i, en segon lloc, reconduir les ciéncies a aquesta
logica, entesa com el seu fonament, Husserl explica la necessitat de la
primera tasca d’aquesta manera: "Alld que manca a leg ciéncies modernes
és la vertadera logica, que comprén totes les disciplines i problemes
epistemclogics en el sentit més ampli i fonamentalment unitari; els manca
una ldogica que, en tant que logica transcendental, il.lumini el cami de les
ciéncies amb un coneixement profund d’elles mateixes i expliqui totes llurs

activitats"?®. Les cidncies han oblidat el seu sentit intencional.

Aixi doncs, la tesi de Husserl és que les ciéncies s’ignoren a si
mateixes a causa de la seva "ingenuftat de nivell superior”, T aixd no és
una nota marginal en relacid al seu paper en el conjunt de la cultura
humana, siné que es tracta de quelcom summament important que
transforma el seu significat profund: les ciéncies esdevenen técniques
tedriques, Amb aixd passard que progressivament Ja racionalitat

&’identificarid amb eficiéncia.

Aclarir en qué consgisteix aquesta ingenuitat de les ciéncies modernes
és quelcom que, des d'una determinada perspectiva, s’explicara ampliament
en la segona i tercera parts de la Krisis. De fet, ens trobem aqui amb el
tema de les diverses perspectives o dels diversos camins de la
Fenomenclogia. Al llarg de la seva obra Husserl ha esbossat quatre camins
per iniciar la tasca fenomenologica: a partir de la ldgice, a partir de la

psiceclogia, a partir de la via cartesiana i a partir de la Lebenswelt; aquest

%8 p.t. L., Einleitung, p. 6.

29 F.t L., Einleitung, p. 20.
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tltim és el que es practica a la tercera part de la Krisie (al costat del de
la psicologia}., La finalitat de tots aquests accessos éz la mateixa: treure
& la Nlum 1’'activitat constituent de 1’ego transcendental. En el tema
particular que estem comentant, el de la ingenuitat de les cigncies
modernes, és justament la ignorancia en relacié a aquella activitat consti-
tuent la que déna aquesta ingenuitat: les ciencies no s6n conscients del
seu origen transcendental. Aix® mateix es diu clarament al finel de les
C.M.: "Elles {les ciéncies positives) sén ingenuitats d’un grau més alt, sén
configuracions produides per unsa técnica tedrica ingeniosa, sense que
hagin estat explicitades les efectuacions intencionals (intentionalen
Leistungen) de les que, en Gltima instincia, tot sorgeix"3®, Especialment
& conseqiliéncia d'aquesta ingenuitat fonamental, en resulta la segiient
situacié de les ciéncies:

-~ La seva especialitzacié s’ha traduit en una proliferacié de disciplines
que només troben punts de contacte externs, perd no un profund lligam
unificador en la rad humana, de la que totes en sén producte.

- La manca de radicalitat critica ha fet que molts conceptes centrals de
les ciéncies romsnguin obscurs3l, |

- El mén, el mén de I’home, es presenta com a incomprensible, o, en altres
paraules: la ciéncia com a técnica tedrica ja poc pot oferir de cara a les
preocupacions essencials de la vida individual i col.lectiva. Propiament no

hi ha sentit huméd de la tecné.

3% ¢.M., p. 179. Cfr, també F.t L., Einleitung, p. 20, on llegim: "Només
mitjangant una clarificacié fonamental, que s’endinsi en sl fons de la
interioritat que opera an el coneixement i en les teories, en el fons de la
interioritat transcendental, podra comprendre's com sén constituides les
teories i les ciéncies auténtiquesa”.

31 "Els conceptes originaris (Urbegriffe} que recorren d'un extrem
a l'altre tota la ci®ncia i determinen el sentit de la seva esfera d’objec~
tes i el sentit de les seves teories, s’han originat ingénuament; posseeixen
horitzons intencionals indeterminats...”, C.M., p. 179. Cfr. també F.t.L. ,
p. 15; i Ideen, III, {Husserliana Band V), p. 94 i ss.
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- Un comprensible decencis; "1’home modern d'avui dia ne veu en la
cidncia i en la nova cultura formada per ella, tal com s{ que ho veié ’home
"modern” de la Il.lustracié, I’autoob jectivacié de la raé humana ni la funcisé
universal creada per la humanitat per fer possible una vida vertaderament

satisfactdria, una vida individual i social basada en la rad practica?

Aquest diagndstic de la situacié de les ciéncies, que encara wveurem
més madur en comentar la primera part de la Krisis, imposa a Husseri
pensar en una terapia. En tot cas, el primer que cal fer é&s pensar
detingudament sobre aquesta situacit. Cal fer el que Husserl anomena una
reflexis radical i universal "La situsacié actual de les ciéncies europees
obliga a reflexions radicals (radikalen Besinnungen)"; "hem d'aclarir, a
partir de la situacio actual de la ciéncia i de la cultura, la necessitat d’una

reflexid radical i universal”3s,

La reflexié sobre les ciéncies positives existents ha de dirigir-se a
descobrir, si se’'ns permet dir-ho aizi, el seu sentit profund, posaiblement

amagat per una manca de desenvolupament o per derivacions secundaries,

32 p.t.L., Einleitung, p. 9.

33 F.t. L., Einleitung, p. 91 p. 10, respectivament. La necessitat de dur
a terme una tal reflexié podriem dir que &és una necessitat humana: Ia
necessitat d'orientar-se i actuar a partir de la situacié histdrico—cultural
en gué hom existeix. No podem deixar de transcriure, malgrat la seva’
extensid, el text on Husserl explica amb forga sobrietat aguesta idea: "Ja
gue no en tenim prou amb l'alegria de crear una técnica tedrica, de
descobrir teories amb qué poden fer-se tantes coses Gtils i guanyar
’admiracié del mén -~donat que no podem separar l'auténtica condicié
humana de la vida viscuda amb radical regponsabilitat propis i, aixi mateizx,
tampoc no podem separar la propia responsabilitat cientifica de la totalitat
de responsabilitats de la vida humana en general-, hem de col.locar-nos
per damunt de tota aquesta vida i de tota aquesta tradici® cultural i
buscar nosaltres mateixos, individualment i en comunitat, per mitja de
reflexions radicals, les possibilitats i les necessitats ditimes a partir de
les quals poguem prendre posicid en relacié a tot alld que existeix
efectivament, jutjant-ho, valorant-ho i actuant-hi", F.t.L., Einleitung, p.
10,



24
Reflexié &s exposicid original de sentit (urspriingliche Sinnesauslegung),
i, per tant, critica de autenticitat I de la inautenticitat (Kritik der
Echtheit und Unechtheit)®, La reflexié determinara, a partir de
1’aclariment del sentit d’una realitat, les inautenticitats dominants o
afegides. En el cas de les cigncies existents, Husserl conclou que no sén
més que "pretensions" de ciéncia o petits primers passos, que hauran de

ser moit més ferms qdan la reflexid hagi aclarit més bé el sentit com a fita.

La reflexi® i, en particular, alld que més amunt hem anomenat
"meditacidé historica”, és pensar sobre el que ja 8’ha donat o sobre el que
hi ha actualment per tal de descobrir el seu sentit, alld que la cosa és de
fons, 'ideal a qué apunta com a activitat, i les desviacions que s’hi puguin
haver produit. Aixi, la reflexié no només ens fara comprensible la situacid,
sinéd que també, en aclarir el sentit dels seus components, permetra una

reorientacié més decidida.

Tenint en justa consideracié tot agquest plantejament anterior, pensem
poder afirmar que el pensament de Husserl vol ser un pensament arrelat
en una gituacié, per esséncia una situacié histdrica, i d’aquest arrelament
vol treure la seva primordial justificacié. En concret, pel que fa al tema
que estem comentant, el diagnostic de la crisi de les ciéncies, I també -
com veurem— del panoramea filosdfic, déna & Husserl la conviccié de la

necessgitat d’una accid renovadora.

En les primeres planes de la Krisis Husser] exposa de quina manera
es pot parlar d’una crisi de les ciéncies, i ho fa des d’una perspectiva

sensgiblement distinta a la que bhem vist anteriorment en les planes de

3 g t.1., Binteitung, p. 13 i 14. La definicié husserliana de "reflexié”
i el seu enllag al concepte de "critica” és un parametre essencial per
entendre com procedeix Husserl a la Krisis, i, en general, a tota la seva
obra.
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F.t.L.. Aquest canvi de perspective —que no suposa de cap manera una
contraposicié a 1'anterior sind més aviat un enriquiment- és, al nostre

entendre, forga significatiu,

Husser! es demana si es pot parlar d’una crisi de les ciéncies en
general, tenint en compte Vexemplaritat tantes vegades subratllada del
seu desenvolupament: "Com podriem parlar seriosament d’una crisi de les
cidncies en general i, per tant, també de les ciéncies positives, incloent—
hi la matematica pura i les cidncies exactes de la naturalesa, les quals
tanmateix mai podrem deixar d’admirar com a models d'una cientificitat
rigorosa i eficag?" 3. En efecte, parlar d’una crisi de les ciéncies pot més
aviat astorar-nos quan, malgrat certs problemes d’algunes cigncies en
particular —com la psicologia-, ningid pot descondixer el constrast entre
el "caracter cientific" d’aquest grup de ciéncies i el caracter de "no
cientificitat" de la filosofia®, Dificilment es podria parlar d'una crisi de
les ciéncies si es consideren llurs resultats i fins i tot llur claredat en
relacié a d'altres discursos tedrics. Aixd no vol dir que des d’un altre
nivell no es pugui parlar de problemes i, a voltes, de problemes generals -
que es poden considerar com una crisi~ de determinades ciéncies. En el
temps en qué Husserl escriu la Krisis, tenim que, per exemple, la logica
estava immersa en discussions importants en relacidé & la seva fonamen-
tacié, i la fisica estava també en una situacié delicada amb la confrontacié
del model cliassic newtonia i la teoria de la relativitat i el prihcipi

d’indeterminacié.

Husserl justificard la seva tesi dient que la crisi de les ciéncies

consigteix en una pérdus de la seva significacid vital La crisi de qué

35 Krisis, p. 1.

3¢ Krisis, p. 2.
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parla Husserl no fa referéncia tant a les ciéncies com a tals sind al que
han =significat i poden significar per l'existéncia humana o, més

precizsament, per la vida de I’home europeu®’.

No gosariem dir que Husserl ha pensat un tema nou, el del sentit de
la vida europea, perqué la preocupacié de Husserl per aquest tema
probablement és molt primerenca, perd si que gosem afirmar que Husser}
ha pensat molt més detingudament sobre aquest tema en els darrers anys,
i justament per aixd, quan escriu la seva Gltima obra la situacid de les

ciéncles és avaluada des de la seva funcié en la vida eurcpea com a tal.

Si ens fixem en el titol de la primera part de la Krisis="la crisi de les
ciéncies com a expressié de la crisi radical de la vida en la humanitat
europea”— veiem que se’ns diu explicitament dues coses: que la crisi de
les ciéncies és una expresasié, un simptoma de la malaltia, no la malaltia
mateiga; i que alld que j_:brépiament es troba en crisi és la vida de la
humanitat europea. Per aixd haurem d’examinar les caracteristiques
essencials de la vida de la humanitat europea per poder entendre en qué
pot consistir la seva crisii també per poder entendre millor en quin sentit

la situacié de les ciéncies n’és una expressis.

37 pel que fa a la significaccis del terme "vida" en aguest context, pot
valer la mateixa definicié que déna Husser] en la conferéncia de Viena: "La
paraula vida no té aqui un sentit fisioldogic, significa vida que actua
conforme a fins, que crea formes espirituals: vida creadora de cultura,
en el sentit més ampli, en una unitat histdrica", Krisis, 315.
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3. Die geistise Gestalt Furcopas: la

filosofia

Tot i acceptant, tal com diu Enzo Paci®®, que la conferéncia de Viena,
encara que ha esdevingut el text més conegut de la Krisis, no és pas ni
el més clar ni el fonamental, pensem que & 1’hora d’examinar no només
l'origen de la crisi de les ciéncies siné alld que Husserl entén per crisi
de la humanitat europea, aquest text ens ofereix un marc general forga
orientador i, per aixd, 1'utilitzarem com a complement de la introduccid
propia de la Krisis, que és la primera part de Pobra. Fonamentalment, ens
ajudarad a caracteritzar la base des de la qual es pot paﬂar de "crisi
europea” o, en particular, de "crisi de les ciéncies". Base que no és altra

cosa que la forma espiritual d'Europa.

Si eng aturem a pensar-ho, veurem que el concepte d’Eurcpa ens va
operativament bé fins al moment que volem precisar-lo, @ué &s Europa?
Segurament ens és més faeil dir, primer, alld que no és: no és una simple
delimitacid geografica (més aviat pensem amb Husserl que una tal
delimitecié no és possible), ni una unitat politica ¢ economica. Perd,
tanmateix, tampoc és un concepte buit., Europa és primordialment una
cultura, una manera de viure, I aixd es fa prou palés si considerem el
contrast d’Europa amb altres grans formsacions culturals com poden ser
VIndia o la Xina. Des d’aquesta perspectiva es pot entendre, per exemple,
el perqué els Estats Units d’América poden considerar-se inclosos dins

la cultura europea i no ho poden ser els esguimals.

Encara roman, perod, la pregunta sobre P’esséncia europea. Ara, aixo

38 pacr, E., Funzione delle scienze e significato dell’uomo (1963); trad.
cast., a México, Fondo de Cultura Econémica, 1968, p. 158.
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si, sota una nova forma: quina és ’especificitat de la cultura europea?
Husserl parla d’Eurcopa com la cultura filosdfica, la cultura capag de la
filosofia. Aixi, ’origen d’Europa coincideix amb ’'origen de la filosofia a
Tales i, més explicitament, de la seva maduracié a SOcrates i a Platd.
Resulta, doncs, que en parlar de la idea de la filosofia a Sécrates i a Platd,
hem estat parlant alhora de 1’origen d’Europa. "L’Europa espiritual té un
lloc de naixement (...}, 68 la nacié de la Grécia Antiga als segles VII i VI
a. C. Es alld que sorgeix en una série d’homes une nova actitud ( neuartige
Einstellung) envers el mdn circumdant. I, en consegiéncia, apareix una
espécie completament nova de formacions espirituals, que esdevé ben

aviat un determinat sgistema cultural; els grecs el denominaren

filosofia’™ 39,

3.1. LES CARACTERISTIQUES ESSENCIALS DE LA FILOSOFIA COM A FORMA
CULTURAL

Degenvolupant i ampliant alld que ja ha estat apuntat en el capitol
anterior sobre aquest tema, intentarem ara veure els trets essencials
d’aquesta nova forma culturel que és la filosofia?®, Estretament relacionats
entre ells comentsrem els segiients: a/ I'sctitud tedrica; b/ 1'actitud

critica; ¢/ ei métode idealitzant; d/ la tensié vers 1'infinit.

a/ Lactitud tedrica

3% Krisis, 321.

40 E] nostre comentari s’orienta i segueix el mateix ordre que el de
TouLzHONT, P., L'essence de la societé selon Husserl (1962); p. 150-162.



39

En les primeres manifestacions "filosdfiques", la pretensié més palesa

és la de la universalitat. Es vol aconseguir un coneixement de la totalitat,
de tot alld que és, Posteriorment, aixd donara lloc a una colla de ciéncies
particulars que s'ocupen de determinades regions de 1'ésser; totes
aquestes ciéncies sén, perd, branques de s filosofia. Ara bé, la preten-
sié de coneixement universal no és pas exclusiva de la filosofia com a
quelcom nou gue neix a Grécia. També es déna en d’altres pobles i en
d’altres cultures. Només cal que recordem d’una manera general la figura
del savi de la tribu; es tracta de la persona que té un saber sobre el
conjunt de les coses que afecten la vida de la comunitat. Husserl defineix
1a distincié assenyalant que la universalitat filosdfica €s la universalitat
de la teoria: "Perd només entre els grece trobem un interés vital universal
{‘cosmoldgic’} sota la forma essencialment nova d’una actitud purament

ttedrica™ 1,

La fenomenologia és, en molt bona part, estudi de les actituds i, en
egpecial de la distincié entre 1’actitud natural i I'actitud reflexiva, teérica
o filosdfica. La caracteritzacié d’aguesta segona actitud s’ha de fer en
contrast amb la primera, ’actitud natural, que en la vida ja sempre es
déna en primer lloc, és Vactitud origindria, i és el nivell a partir del qual

es pot procedir a un canvi d’orientacid, a una nova actitud.

Husserl explica gque cada actitud implica una determinada historicitat.
En qud consisteix ’actitud natural i la corresponent "primera
historicitat"? L’actitud natural és una manera de viure en gué hom esta
guiat sempre pels interesscs basics que hom té com a ésser viu I com a
ésser nascut en una familia i en una determinadas comunitat, amb les

necessitats i les obligacions que aixd comporta, com per exemple, en relacié

41 grisis, 326,
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a 'autoconservacid, a Pordre social, a la continuitat de l'espécie i de la
comunitat, etc. En aguesta actitud es viu ingénuament tenint com a un
marc general de referéncia 1’horitzé del mén, sense, perd, prendre’l com
a tema de reflexid, sense enfocar-lo tematicament: "la vida natural es
caracteritza com a viure ingenu directament orientat vers el mén, un mén
que, com a horitzd universal, es troba en certa manera sempre present
a la conscidncia, perd gue no és enfocat temiticament" 4%, Ja pel poc que
hem dit es pot deduir que 'actitud natural no sera mai quelcom gue pugui
ser abandonat completament en la vida humana. L'actitud natural romandra
com.a tal en la major part del temps de la vida dels homes. Més enlia de
les reorientacions gue puguin portar-se a terme, el retorn a la vida
natural és del tot indispensable des del moment en qué, de bell antuvi,
hom ha de viure. Una nova actitud podrid mantenir-se en paréntesis de
temps oberts en la vida natural. Aixd, tanmateix, no vol dir que
necessiriament la nova actitud hagi de ser secundariz en tots els
aspectes; explicarem tot seguit gué volem dir amb aixd. L’actitud natural
es pot anomenar una actitud préactica; els objectius que en ella es
pretenen sén fins de la praxis humana, estan encaminats a satisfer les
necesgitats basiques, la propia seguretat en el present i en el futur; estan
encaminats, en definitiva, a mantenir la vida, individual i col.lectiva. En
aquest sentit, les activitats professionals, tot i essent, des d’un cert
punt de vista "noves actituds", s’han de considerar com uneg activitats
subordinades als fins de Vactitud natural i, per tant, actituds aixi mateix
practiques®®. En contrast, Husserl parla d'una actitud ben distinta:
Pactitud tedrica "lL'actitud tedrica, si bé també és una actitud

professional, &s totalment no practica. Es fonamenta en una epojé

4 grisis, 327.

43 prisis, 328.
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voluntaria de tota praxis natural i, per tant, també de tota praxis de grau

superior que, en Pambit de la seva vida professional, serveixi a la

naturelitat” 4%,

Arribem d'aquesta manera a un eix central de la reflexié husserliana
de la crisi europea: el de la relacié teoria-practica. Indicarem les variants
que Husserl proposa aqui, en el text de la conferéncia de Viena, per tal
de veure les diferéncies i, alhora, aclarir una mica més en qué consisteix
Pactitud tedrica., A partir de lactitud practico-natural i a partir de
Vactitud tedrica, s’han d’explicar: lactitud practico~universal (o, en
particular, religioso-mitica); una determinada sintesi teoria-practica (que
gera la que caracteritzara la vide europea); una determinada subordinacic

de Ia teoria a la practica (que constituirad la técnica moderna}.

Ja hem dit més amunt que la pretensié d’un saber universal no és
propia només de la filosofis (europe_a). També és comuna a les "filogofies"
orientals, ¢ a les antigues concepcions mitico-religioses. "L’actitud mitico—
relgiosa —diu Husserl- consisteix gue el mén com a totalitat esdevé
tematic, practicament tematic"?%. £s a dir, el saber sobre la globalitat del
mén, incloses d’una manera preeminent les poténcies "divines", la dimensié
del sobrehuma, és un saber interessat practicament, dirigit a interessos
pré.ci;ics. Sovint, en aquest tipus de cultures, es reconeix en figures
mitico-divines la capacitat per dictaminar el destf humé. Per aixd aguest
saber s'inflexiona -és la seva eséencial finalitat- en unes ofrenes i en uns
ritus religiosos encaminats a conciliar-se amb les forces divines, En cada
cas, s6n els representants de la religiositat de la comunitat els

encarregats d’aconseguir, mantenir i transmetre aquest saber, i

4 prisis, 328,

4 Krisis, 330, la cursiva és nostra.
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reconvertir-lo en practica religiosa. Aixi doncs, s’entén el perqué la
universalitat d’aquest saber és la universalitat d’una actitud practica: "tot
aguest saber especulatiu té el fi de servir a I’home en els seus fins
humans, pergué pugui organitzar la seva vida mundana de la manera més
felic possible, perqué pugui resguardar-la de mslalties, de qualsevol

fatalitat, de la miséria i de la mort" %5,

Les "filosofies"” ~i en aquests casos millor ja no utilitzar agquest nom-
de PIndia, de Babilonia, d'Egipte, de la Xins, etc., tenen com a base
I’'actitud practico-universsal. Aquest és el ¢riteri que serveix a Husserl per
distingir-les de la filosofia europea, de la ciéncia europea que neix a

Grécia, 1 gue té com a base una altra actitud; Yactitud tedrica.

L’actitud tedrica és una actitud deslligada en ella mateixa d’interessos
practics, Es tracta d'aquella actitud, extraordinéria en el sentit propi del
mot, que els grecs anomenaren admiracié, astorament. Aquesta sorgia d*una
curiositat per condixer, més enlld de necessitats quotidianes. Es vol saber
per saber, la finalitat esta en el saber mateix??. "L’home esdevé espectador

desinteressat, contemplador del mén, esdevé filosof™?5,

Ara bé, l'aparicié de l'actitud tedrica no suposard una separacid

6 gprisis, 331.

47 La caracteritzacié6 que fa Husserl de la "teoria" s'sjusta,

comprensiblent, a la classica distincib aristotélica entre saber tedric, gaber
practic i saber ‘poidtic’. En relacié a la teoria Aristdtil escriu: "I que (la
filosofia) no &= una ci@ncis practica ho demostra 1’exemple dels primers
fildsofs, ja que llavors, com ara, fou l'admiracid alld que va conduir els
homes a filosofar (...) Els fildsofs persegueixen el saber mateix, moguts
per Pafany de congixer i no per cap fi utilitari." Metafisica, 1, cap. 2, 982,
Es també molt recomenable llegir un excel.lent escrit on Aristétil parla de
la vida contemplativa, la vida de Vesperit com a guelcom de divi: Etica
Nicomdguea, X, cap. 7.

48 prisis, 331,
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definitiva entre la "vida tedrica"” i la “vida practica"”. En la mesura que
Vactitud tedrica agafa vigéncia en el si d’una comunitat i va posant els
fonaments d'una cultura filogdfica, tindra lloc un canvi de la vida practica.
Es a dir, ’actitud tedrica mateixa i els seus fruits repercutiran en la vida
practica de la comunitat i la transformaran essencialment. Husserl parla
d’una sintesi de la universalitat tedrica i dels interessos universals de
1a praxi, IL’actitud natural i els interessos alg quals gerveix no poden mai
ser substituits completament (aleshores deizariem de ser alld que som),
perd en el cas d’una cultura filosdfica, la teoria té, per dir-ho d’é.lguna
manera, la direccid de la vida global de la comunitat i fa que molts
aspectes de la vida practica estiguin guiats per la llum de la teoria. Es
a partir d’aqui que cal explicar, també, l'afany de renovacit politica de

]
'

la. major part dels primers fildsofs: "ells volien que la filosofia pogués

utilitzar~se per la prictica, perd no que estigués sotmesa a la practica” %%,

Hi ha una altra manera de plantejar la relacié teoria-practica, distinta
de la que acabem de veure, i que consisteix precisament a subordinar la
teoria als fins prictics de la vida natural. Es tracta d'una utilitzacié dels
coneixements tedrics en alld que anomenem técniques. Aqui, la teoria no
té per finalitat ella mateixa, sind produir mitjans per aconseguir millor els
fins practics de 1z vida natural. La teoria es posa al servei de la practica.
Es pot dir que és una mena de retorn a P’actitud natural. Posar atencié
en aquesta caracteritzacié de la técnica és primordial per entendre com,
una expressié de la crisi europea, pot formular-se dient gue la ciéncia ha

esdevingut una técnica tedrica’®,

49 ToyLemont, P., L’'essence de la societé selon Husserl! (1962); p. 151-
152,

0 En I’apartat anterior ja hem vist com la reflexi¥ husserlana
determinava la ciéncia actual com a técnica tedrica. Després d’aguest
aclariment que acabem de fer, el sentit d’aguella determinacié i les seves
conseqiiéncies en relacié al significat d’una cultura filoséfica podran ser
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Després d’aquest paréntesi per explicar en quina determinada relacié
teoria-practica consisteix la técnica, retornem al comentari de la
significacié glocbal que pot tenir el naixement de la teoria pura en una
societat (en el cas que arreli i progressivament n’agafi el deomini). La
renovacié politica és, de fet, expressié de la voluntat de crezr una "nova
humanitat”. A 'aparicié de la filosofia acomparnya ben aviat 1a voluntat de
portar a terme una transformacié decisiva de la vida humana, de conduir
la humanitat a una humanitat més auténtica. "Aixd passa en la forma d'una
praxi nova, la de la critica universal de tota vida i de tots els fins vitals,
de totes les formacions i sistemes culturals ja sorgits en la vida de la
humanitat i, per consegiient, també en la forma d'una critica de la
humsanitat mateixa i deis valors que la guien expressament o implicita; i,
encara més, en una praxi que tendeix a elevar la humanitat mitjancant la
rad cientifica universal, seguint les nofmes de veritat de tot tipus, i a
transformar-la en una humanitat ra_dicalment nova, capacitada per a una
responsabilitat absoluta de si mateiza, sobre la base de coneixements

tedrics absoluts"’l,

b/ L'actitud critica

Amb aquest text enllacem amb una actitud que acompanya
necessariament 1’actitud tedrica —si hom vol, es pot considerar que n’és
un aspecte- i que és Vactitud critica. La teoria pura pretén aconseguir
la claredat, la plena claredat sobre alld & qué es dirigeix. Aixd no és altra
cosa que la mateixa idea de coneixement, scbretot guan aguest esta
deslligat de qualsevol dependéncia a la practica, a la tradicid, a

Yautoritat,... Ara bé, la pretensié de claredat implica la posicid critica de

més ben valorades.

51 grisis, 329,
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no acceptar res que no es vegi clarament, de no acceptar res que no
pugui justificar-—sé, que no pugui fonamentar—-se amb criteris racionals.
Es el moment que correspon a la interrogacid, al dubte cartesia com a
operacié metddica, a l’epojé husserliana. Historicament, és Pactitud
inaugurada per ’'escepticisme sofista. La legitimitat de l'escepticisme

~s'afirma des del punt de vista husserlid, entre d’altres- és el fet de
constituir un moment essencial de la teoria, el momenf negsatiu, el moment
de la critica; perd la seva debilitat rau precisament a ignorar el moment

positiu, el moment de recerca de la claredat alld on és.

La teoria comporta, doncs, una critica universal No hi ha res que se’n
pugui excusar. La propia teoria ha de créixer mitjancant una autocritica.
En part, fou la manca d’aquesta autocritica la que impedi que les
especulacions mitico-religioses constituissin una teoria. La critica s'estén
a tot el llegat tradicional i a tots els sistemes tedrics contemporanis.
Husserl subratlla molt en especial la summa importancia de ’actitud
critica: "Alld que és el més essencial de 'actitud tedrica de I'home gue
filosofa és la universalitat propia del comportament critic, la decisisé de
no acceptar, sense posar-la en qiiestid, cap opinié que ens vingui donada,
cap tradicid, i preguntar, davant de 1'univers tradicionalment donat, per
la veritat en si, per la idealitat”®?, £s clar que aixd no suposa un rebuig
total de tot alld que sigui tradicinsl, siné que hi ha la possibilitat que
passi, per dir-ho aixi, el sedas de la critica. En tot cas, perd, alld que en
surti haura agafat una forma distinta. Es a dir: "o bé alld tradicionalment
valid es rebutja plenament, o el seu contingut es reprén a un nivell

filogdfic i, d’aquest mode, es reformula dins de l'esperit de ia idealitat de

82 Krisis, 333.
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la filosofia' %3 Husserl posa l'exemple del pas de la referéncia ale déus,
a la nocié de Déu, En la cultura mitica no es giiestiona en absolut )'ésser
dels déus -en plural-, el paper dels quals en relacié a la vida dels homes
ja ha estat rebut per ia tradicié; Examinadsa la nocié de déu en I'ambit de
la teoria es descobreix que el singular és essencial®%. La idealitzacié
filosdfica plantejara la posgible integracid en aguest gingular del logos
absolut. En tot cas es tracta d’un procés on es comencen a posar
qiiestions de tipus ontoldgic i epistemologic que, en el mén mitic, mai no

s’hi haurien posat,

La teoria i, en particular, l'actitud critica, és el fonament de
Vautonomia i de la Hibertat humanes, no només a nivell tedric siné també
a nivell practic. Des gue prevalgui la teoria, tots els principis de la
conducta individual i col.lectiva hauran d’haver passat per la critica,
seran principis propis de la raé humana, aquesta sera llur justificacid,
i no pas la tradicié o l'autoritat com a tals. La filosofia déna pas a una
humanitat racionsal, i una humanitat racional s una humanitat lliure®® La
claredat de la ras, l'evidéncia, és la base de la llibertat. Diguem
cemplementariament gque es_sent la fenomenologia una forta represa
d’aquest criteri, permetrad poder ser qualificada oportunament, per E.

Lévinas, com una filosofia de la libertat’s,

53 Krisis, 335,
5¢ Krisis, 336.

5% 1,’exigténcia humana nascuda a la llibertat no és de cap manera una
existéncia més "facil”, més "calorosa". Amb la llibertat hi ha les
possibilitate mér elevades de la humanitat perd alhora el rise, la dificultat
i a voltes la desesperacid, Tot aixd ho veurem en parlar de Pato&ka.

56 Levikas, E., En découvrant Vexistence avec Husserl et Heidegger
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c/ ¥l maétode idealitzant

Comentem ara un altre tret essencial de la cultura filosdfica, el tercer,
que permet qualificar-la de culfura d’idees. L'especificitat de la teoria i
de la critica com a coneixement obre un a&mbit nou d’objectivitat: és 1’ambit
de la idealitat. Husserl ho formula aixi: "alld que produeix 1'activitat
cientifica no s quelcom real, siné quelcom ideal"%7, El criteri imposat per
la critica universal fa que la claredat, la justificacié estable de les
afirmacions, la veritat en si de les coses, no es trobi en el domini de
P"empiria", gind en el domini de la idealitat. Per aixd, la temporalitat de
les adquisicions cientifiques éc distinta de la temporalitat dels productes
de la major part de les altres activitats professionals humanes. Aquests
dltims tenen una existéncia passatgera, mentre que les primeres no es

desgasten, perduren.,

El procés d’idealitzacié té una bona exemplificacié en la formacié, a
Grécia, de conceptes matematics exactes3®, El primer concepte clau és el
d”"igualiat exacta”, el d’"identitat". Ja no es tracta de la vaguetat dels
conceptes "mée gran que” o "més petit que", que s'apliquen als objectes
de Vexperiéncia empirica, sinéd de la relacié d'identitat absoluta”, que
només podra aplicar—se a objectes ideals, i que ella mateiza és fruit d*un
procés d'idealitzacié a partir del mdn de ’experidncia. La identitat
aconseguida no té ja les imperfeccions de les "coses iguals” de Pexperién-
cia; s una identitat permanent, la qual cosa suposa la possibilitat de ser

reconsiderada tantes vegades ¢om es vulgui, i sempre la relacié sera la

5? Krisis, 323.

58 Sobre aquest punt es pot consultar el primer dels textos afegits
& la Krisis, que porta per titol: "Ciéncia de la realitat i idealitzacid. La
matematitzacié de la naturalesa", Krisis, 279-283,
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mateixa.

Aquest tipus d'objectivitat ofereix la possibilitat de construir sobre
ell verit.até apodictiques; donada la perménéncia dels objectes ideals ben
definits, les relacions que s’estableixin entre ells no estan sotmeses a la
variabilitat del mén empiric i, a.lhoi‘a, en la mesura que les relacions sén
establertes gcbre cbjectes ideals no dependran de cap confirmacié o
invalidacié per part de 'experiéncia. Tot al contrari, 12 idealitat regeix
Vexperiéncia. Perd, com pot ser gue les necessitats ideals esdevinguin
alhora normes per l’experiéncia i lleis de la realitat?*? Només cal adonar-
se'n que, en l’'obrar practic, la millora dels resultats creix en la mesura
que els elements emprats s’acosten més a la identitat ideal que els
correspon. Aixi, el limit ideal és model i norma. La filosofia socriatico-
platdnica és ja la consciéncia de la primacia de l'ideal: "l'idealisme
platdnic, gricies a la descobert.a.,-de la qual era ben conscient, de la ‘idea’
i de Y'aproximacié, va obrir la via al pensament logic, a la ciéncia ‘logica’,
és a dir, a la cidncia racional. Les idees s’agafaven com a models
{ Urbilder) dels quals tota singularitat participava més o menys ‘'idealment’,
als quals s’sproxima i realitza més o menys plenament; les pures veritats
ideals, que es deriven de les idees, 85n considerades normes ahsolutes

de totes les veritats empirigques”%®.

La primacia de la idealitat és, doncs, una altra de les caracteristiques
essencials d’Europa com a cultura filosdfica, que també es podra

denominar "racionalista” si aixi es defineix aquella primacia.

d/ La tensié vers l'infinit

59 TopLemony, P., L'egsence de la societé selon Husserl (1962); p. 157,

80 grisis, Abh. I, 291,
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El procés d’idealitzacié no té sostre, sempre es pot anar creant
idealitats d’un grau més alt. "Ciéncia designa, dones, la idea d'una
infinitud de tasques, .de les quals, en cada moment, una finitud ja esta
acomplerta i conservada amb validesa permanent™®l, Sobre aquest punt,
se’ns presenta, tanmateix, una certa dificultat a 'hora d'interpretar el
pensament husserlid., Els termes amb qué s'expressa en la conferéncia de
Viena sdén, en principi, contradictoris amb els que després utilitzara al
comengament de la segona part de la Krisis. En aquest Gltim 1loc, Husserl
diu que P’Antiguitat no va arribar a concebre mai la possibilitat d’una
tasca infinita®?; que gixd és justament la novetat de 'dpoca moderns. Tot
i que pugui semblar una solucid facil, pensem que podem desfer aguesta
dificultat considerant que Yobertura a linfinit que es produeix a
’Antiguitat no es fa explicita ni conscient. Aixd és: 1’Antiguitat ha obert
veritablement la via de la infinitud des del moment que ha emprés el
procés d’idealitzacid. L'infinit és del domini de 1'ideal. Perd, de fet, noc ha
estat conscient de la infinitud gque implica la idealitat. La geometria
euclidiana, la teoria platonica de les idees, la 15gica d’Aristdtil, totes elles
comporten, en el seu camp, la conviccié de quelcom acabat, de quelcom
definitiu i ja clos. J, Derrida vindria a proposar unsa solucid equivalent
tot i precisant-la amb més cura®3, Segons la seva interpretacié, Mauténtic
descobriment de )infinit ve donat pel procés d’idealitzaci6 operat pels
grecs, tot i que agquesta infinitud sigui confinada a l'interior d’un sistema

clos. "Potser, doncs, cal distingir entre, d’una banda, la infinititzacié com

61 gwisis, Abh. ITT, 323.
82 Krigis, II, 19.

53 vid. Husserr, L'origine de la géoméirie; Paris, P.U.F., 1962.
L’excellent introduccié de Derrida ocupa 171 pagines. Ens hi referirem
diverses vegades.
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a acte fundador de la matematica, és a dir, com el descobrimeat de
'aprioritat matematica, posgibilitat de matematitzacid en general i, d’altra
banda, les infinititzacions com a ampliacions dels sistemes apridrics”®, £s
a dir, els dos textos de Husserl aparentment contradictoris utilitzarien el
qualificatiu 4’"infinit" d’una manera diversa. A la conferéncia de Viena,
aquest adjectiu acompanyaria Paprioritat o idealitzacié com a tal, mentre
que a la Krisis, acompanyaria la sigstematicitat apridrica. Es clar que la
vertaderament fundaciocnal i possibilitadora de 1’altra és la primera
infinitud; aquesta ja incloia virtualment 1'altra. Només calia prendre’n
consciéncia: "La infinitud infinita de la revolucid moderna pot, aixi,
anunciar-se en la infinitud finita de la creacié antiga. Prenent consciéneia
d’alld que ells crearen, ’aprioritat matematica, els grecs no havien pres
congciéncia de totes les potencialitats d’infinitud que hi estaven incleoses,

i, per tant, de la historicitat pura i infinita de les matematiques'5s,

Es ben probable que en aquesta manera diversa de concebre la
cientificitat per part de I’Antiguitat i de la Modernitat, hagi estat decisiva
la respectiva concepcié d’un cosmos finit i perfecte d’una banda, i la
concepcié d’'un mén il.limitat de 1’altra. Recordem que la idea husserliana
‘de la ciéncia adoptara la idea d’un sistema infinit forjada per la

modernitat,

Un tema relacionat de prop amb l'obertura a 1’infinit, és el de la idea
de veritat en si: "la idea de la veritat, en el sentit de la ciéncia, contrasta
amb la veritat de la vida pre-cientifica. La primers vol ser incondicional,
En aix® hi ha una infinitud que déna a cada confirmacié i a cada veritat

factiques el caracter d’una confirmacié i veritat només relatives, d'una

64 DerriDa, proleg a L'origine de la géometrie; p. 138.

85 Darrina, proleg a L’origine de la géométrie; p. 140,
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mera aproximacié, referida precisament a 1’horitzé infinit, en qué la veritat
en si, per dir-ho aixi, es considera com un pﬁnt infinitament llﬁnyé," 66,
Dins de l'escletxa de la teoria, davant del panorama d’una diversitat de
tradicions i d’opinions sobre les coses -diversitat accentusda si es
consideren les distintes cultures i pobles~ emergeix la pregunta per
Pinica veritat, independent de tota tradicid, per la veritat en i, Agquesta
pregunta implica, en efecte, la recerca més enlila del saber ja acabat d’una
tradicid., La teoria obre, en aquest sentit, una tasca infinita, contrastant

amb la finitud de gqualseval tradicid.

Tots aquests aspectes que hem vist com a essencials a la cultura
filosdfica i d’altres que se'n deriven tenen potencialment la capacitat de
provocar una revolucié cultural, una revolucié de Ia manera de ser de la

humanitat, la cultura filostfica és la cultura d’una nova humanitat.

3.2, EUROPA O EL CAMi VERS L'AUT&NTICA HUMANITAT

El "cami vers" és el telos espiritual d’Europa. A la singularitat europea
correspon la particularitat d’un telos que hem identificat amb la filosofia.
I aquest telos és ’'inici d’una nova é&poca de la humanitat. Tot plegat esta
sintetitzat en aquestes ratlles del mateix Huseerl que ens donen alhora
el sentit del titol que hem posat a aquest paragraf: "‘La forma espiritual
d’Buropa’ (Die geistige Gestalt Buropas) - qué és aixd? Es mostrar la
idea filosdfica immanent a la histdria d’Europa (de I’Europa espiritual) o,
el gue ve a ger el mateix, la teleclogia que Ii és immanent que, des del

runt de vista de la humanitat universal en genersl, es fa conéixer com el

88 Krisis, Abh. III, 324,
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sorgiment i I'inici del desenvolupament d'una nova época de la humanitat,
de 1’época d’una humanitat que en endavant només vol viure i només pot
viure en la lliure formacié de la seva existéncia, de la seva vida histdrica,

a partir de les idees de la rad, a partir de tasques infinites"®’,

Aixi, doncs, es tracta d’una nova época de la humanitat, una humanitat
racional. Perd no és aquesta la definicié de ser home? Si la "humanitat
europea” és la humanitat racional, pot considerar-se com una humanitar
entre d'altres? Es molt important entendre bé qué vol significar Husserl
quan utilitza el concepte d’humanitat®®, Seria un error pensar que &s un
concepte general i diluit, Quan Husserl parla de la humanitat europea, de
la humanitat grega o de la humanitat racional i de la seva historia, est
parlant de la Humanitat i la Histéria a diferéncia "d’altres humanitats i
historicitats". Intentarem veure la justificacié husserliana d’aquest

privilegi,

Es que cal negar el qualificatiu d’"huma” als pobles Primitius i a les
altres cultures? "La rad és un titol vast. Segons la bona i vella definicié
P'home és un vivent racional i, en aquest sentit ample, també el negre
papl és home i no animal, (...) Perd aixi com ’home, inclds el negre rapi,
representa un nou grau en 'animalitat, també la raé filosdfica representa

un nou grau de la humanitat i de la seva raé"%?,

Cal dir, evidentment, que també el primitiu és home. Perd Husserl
també deixa clar que la humanitat europea en tant que la humanitat de la

rad filosdfica no é€s una humanitat entre d’altres. Un dels punts més

87 Krisis, Abh. IIT, 319,

% Tal com encertadament subratlla Grawer, G., Traditionis traditio;
Paris, Gallimard, 1972, p. 77-80,

89 Krisis, Abh. III, 337-338.
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importants de contrast és el tema de la historicitat, Sovint Huseerl afirma
que la cultura filosdfica introdueix una nova historicitat. En el cas dels
pobles primitius el contrast es pot revelar tot veient que ells propiament
no tenen una auténtica historicitat. Aixd ne vol dir que no tinguin
consciéncia del passat o del futur, siné que no la desenvolupen. La vida
del primitiu es consumeix en el present; I’Gnica finalitat és la conservacié
de la vida; és mantenir el present. La seva religié -ja ho hem apuntat
anteriorment- estd també al servei d’aquesta finalitat. El futur mai es
pensa com el lloc de 'acompliment progressiu d’una fita lunyana; no hi
ha una projeccié que vagi més enlla de mantenir les necessitats del
present o de millorar una situacié present desfavorable. De fet, la
consciéncia de futur és la simple consciéncia que la vida humana dura.
Perd per tal que hi hagi consciéncia histdrica cal que la durada sigui
subordinada a un ideal de perfeccid, donant lloc a una unitat teleolégica.
Aixd, que no es troba en els pobles primitius, sf que emergeix amb el
naixement de la filosofia. La humanitai europea té congénitament una
enteldquia que regeix tot el geu desenvolupament, com una mena d'evolucia

vers un pol etern™,

Perd el privilegi d’Buropa s’ha de justificar no només en relacié als
pobles primitius, sind també en relacié a totes les altres cultures
contemporanies d’Europa. Es podra veritablement justificar aquest
privilegi?, no caldria tenir mala consciéncia davant d’aquesta pretensis

de superioritat?, la diversitat culural no suposa un cert relativisme?

Husserl esta plenament convengut de la superioritat espiritual
d’Europa i aixd no és qiiestié d'un mer pressentiment, tot i que aquest hi

sigui. La justificacio del privilegi ha de venir donada per aild que ens fa

0 grisis, 320,
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homes: per la rad, per la recta comprensié. Husserl diu -i aixd estd
confirmat pels fets- que iz singularitat europea té quelcom gque és motiu
d’europeitzacid, d'integracié de formes de la cultura europea, per part
d'altres cultures. Mentre que nosaltres (eurcpeus) "si ens comprenem
rectament (wenn wir uns recht vertehen) mai ens aindiarem"".
L'estructura espiritual d’Europsa és una singularitat que permet a d’altres
cultures europeitzar-se, 1 que ens impedeix a nosaltres, si ens comprenem
rectament, deseuropeitzar—nos, " Si ens comprenem rectament”, aquest és
el nucli de la gliestié. Es alld que hem anticipat: la comprensié és la basge
de la justificacié del privilegi. Amb aixd queda, també, indicat el perill:
hi ha la possibilitat d'una mala comprensid. Seria aquella que ens
determinaria com una cultura entre cultures, com una histdria entre

histories, com una humanitat contingent.

Comprendre’ns rectament és comprendre la superioritat de la raé.
Comprendre la superioritat d'Eurcpa és comprendre la seva superioritat
com a cultura propiament racional. Anird bé adonar-nos, per exemple, de
la manca de reciprocitat en les relacions de comprensié entre la cultura
europea i les altres: 'home europeu pot comprendre, des de la seva
cultura —i, certament, amb unes determinades limitacions—, les creences
del papd, perd el papi no pot comprendre, des de la seva cultura, la
cultura europea: només ho podra fer europeitzant-ge. Anira bé adonar-
nos gue, en tot cas, som nosaltres qui fem les preguntes sobre el nivell
de les cultures. Anird bé adonar-nos que som nosaltres qui comparem les
cultures i qui fem ia histdria: "Perd som nosaltres que, nascuts en la
historia, fem la histdria, som nosaltres, europeus, gui reconstruim les
altres humanitats i el seu contorn (nosaltres mateixos som una humanitat

particular, en la nostra historicitat particular hem desenvolupat la ciéncia,

71 grigsis, 320.
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la cigéncia histdrica amb el seu métode i, d'una manera general, la nostra
cultura). Podem fer altrament que interrogar-nos nossltres mateixos a
partir d'ella com a europeus i recondixer la nostra propia esséncia com

a tal i, tot seguit, la dels altres? No tenim en aixd un privilegi?"??

La necessitat d’Europa rau en el fet de ser portadora d’una Idea, de
la idea de la rad o de la filosofia. La necessitat d’Europa rau en el fet de

ser Yacompliment del sentit de la humanitat com a humanitat racional,

En si mateixa Europa és el projecte que sorgeix de la reflexidé de la
rad scbre si mateixa, és el projecte de la rad conscient d’ella mateixa?s,

Aquest &s el seu privilegi: només Europa porta el desti de esperit’.

Eurcopa no és, doncs, un projecte contingent. No és ni una follia o una
il.lusié de superioritat ni una patologisa desafortunada. Husser! ja ha
contestat definitivament a aguesta gran pregunta gue ell mateix ha
formulat: "La qliesti6 de saber si el Telos innat a la humanitat europea
{europdischen Menschentum) amb el naixemen£ de la filosofia grega, i que
consisteix a ser una humanitat fundada sobre la rad filosdfica i en la
conscigncia de no poder ser altrament, en el moviment infinit de la radé

latent a la raé manifesta (von latenter zu offenbarer Vernunft) i la

2 K 111 3 (i934), p.84-85, Toureront, P., L'essence de la societd selon
Husserl (1962); p, 218,

3 vid. San Marriv, J., La fenomenologia de Husserl como utopia de
la razdén; Barcelona, Anthropos, 1987, p. 112-115,

™ vid, Wam, J., L'ouvrage posthume de Husserl: La Krisis; Paris,
Centre de Documentation Universitaire, 1958, p.19. L’autor assenyala, de
passada, que sobre aquest tema la diferéncia entre Husser! i Hegel esta
en el fet que en Hegel Vesperit ha de passar per la Xina i per VIndia
abans d’encarnar-se a Buropa; hi ha un valor de PIndia i de 1a Xina en
Hegel que sembla no ser a Husserl, Tanmateix nosaltres pensem que tot
i ser encertada aquesta observacié, caldria avisar de 1’heterogeneitat
semantica de ["egperit” als dos fildsofs,
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tendéncia infinita a 1'autonormacié (Selbstnormierung) mitjancant aquesta
veritat i autenticitat humana que és la seva, ha estat una mera follia
histdrico-factica, una adquisicié casual d’una humanitat casual, perduda
entre d’altres humanitats i historicitats diverses; o bé si, al Icontrari, alle
que s’ha revelat per primera vegada en la humanitat grega és 'enteléquia

que estd essencialment continguda en la humanitat com a tal."7®

"5 Krisis, 13.
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4, Crisi d’Europa, cx

modernitat filosoHFfica

4.1. EL NUS DE LA CRISI: 1’ABSOLUTITZACIS DE L'OBJECTIVISME

Ara, després d’haver tractat de ’esséncia europes, de la teleologia de
la historia europea, sembla que es podri entendre millor en qué pot
consgistir la crisi. Com Husserl mateix diu, la crisi de existéncia europea
no és un dest{ obscur o una fatalitat impenetrabie’® , siné que pot aclarir-

se si hom ha determinat primerament gueé és alld que pot entrar en crisi.

Hem dit que la introduccid natural a la temitica husserliana de la crisi
la constitueix una reflexié sobre la crizi de les ciéncies. També hem
subratilat que agquesta només era una expressié d’una crisi més general
i radical. Tant en la conferéncia de Viena com en la primera part de la
Krisis -ho veurem en el segiient apartat- Husserl desplaga la tematica de
les ciéncies a una problematica més amplia que té a veure amb la situacié

de la filosofia i que condicicna la significacié de les cidncies?”.

La pregunta inicial de la conferéncia de Viena consistia a demanar-
se la rad per la qual les ciéncies de 1'esperit no havien reixit a oferir
una medecine per les "malalties” de la vida cultural i espiritual. La vida

europea estd en crisi, per qué les ciéncies de ’esperit no ofereixen cap

76 Krisis, 347,

7 Aquest lligam no és només propi de la Krisis. En la majoria dels
casog on Husserl parla de la crisi de les ciéncies (com a Ph,s.W,, F.t.L.,
Ideeny..} la relacina amb una crisi de la filosofia, amb la "confusa situacid
de la nostra filosofia" F.t.L., Einleitung, p. 10.



48
remei efectiu? La regposta de Husserl és que les ciéncies de ’esperit es
desenvolupen sota un prejudici de base que les desencamina totalment:
el prejudici naturalista. Aquest prejudici, com ja hem vist en comentar
Ph.s.W. i en determinar-le coin Petern enemic de Husserl, s’explicita, en
aquest cas, donant com a punt de partenca que les ciéncies de Pesperit
s’han de fonamentar en les ciéncies de la naturalesa, perqué el mén de

Vesperit és una prolongacié de 1'tinic mén fisic,

D’aquesta manera, el naturalisme ha impedit gue les cidéncies de
Yesperit esdevinguessin "ciéncies autdnomes" i es plantegessin la
possibilitat d'una ciéncia de l'esperit universal i pura. L%objectivisme
configurat coin a naturalisme impedeix I'atencié a la subjectivitat, perqué
Poculta. La preocupacié de Husserl per la psicologia ha anat, al llarg de
la seva obra, en aquesta direccid, Les repetides contradiccions i
"impassos” de la psicologia sén deguts a un errvor de partida. La gitestié
és que no es pot accedir a V’activitat originaria a partir dels resultats
d’aquesta activitat agafats com a dada absoluta i sense considerar-ios,
per tant, com a resultats d’una activitat. Des de 1’objectivisme resta
barrat el pas a la subjectivitat creadora de la mateixa ciéncia, Dit d’una
altra manera:. la urgent necessitat de dir significativament sobre la nostra
vida espiritual no troba cap acompliment en les ciéncies de 1’esperit

desenvolupades a partir del naturalisme.

Lo tesi de Husserl és que aixd ha d’ésser invertit., Si se supera el
punt de vista naturalista, aleshores la relacié de dependéncia entre
1'esperit i la naturalesa s'inverteix: "L’esperit i només Vesperit és en si
mateix I per si mateix ésser, només Pesperit és autdnom i només a paprtir

d’aquesta autonomia pot ser tractat de manera vertaderament racional,
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vertaderament i radical cientifica"’®, En canvi, la naturalesa depén de
’esperit que I'explora. El punt de vista naturalista en psicologia fa estéril
tot el seu desenvolupament. Mai sera una auténtica cidncia de 'esperit.
Es necessaria una ciéncia de V'esperit que superi l'ob jectivisme, i aguesta
ciéncia és la fenomencliogia transcendenial, només ella serd una ciéncie
universal i autdnoma de l’esperit, només ella podréd donar compte de la

subjectivitat i de la seva activitat creadora.

Repassat breument el plantejament de la conferéncia de Viensa, ja
podem formular la conclugié fonamental, que Higa amb la primera part de
la Krisis. Per qué les cidncies de I'esperit no ofereixen una medecina (no
donen claredat) als problemes de la vida espiritual? Perqué l'objectivisme
les esterilitza de bell antuvi. [guslment, quan es parla de la crisi de les
¢idneies en general, el problema de fons que es determina és 1'objectivisme

en la forma de positivisme.

51 la rad filosdfica (la rad reflexiva, la radé conscient d’ella mateixa)
és Veidos europeu, la crisi europea podria interpretar-se com una crisi
d'aquella rad, és a dir, com una crisi del racionalisme. La crisi seria la
devaliada de la rad filosdfica; una devallada implicada en la mateixa

esséncia de la rad, com si fos una malaltia congénita.

Husserl g’afanya a desmentir aguesta interpretacié. La crisi és només

'S, Et racionalisme com a tal no és la

el fracds aparent del racionalisme
causa de la crisi; ho és una determinada unilateralitat del racionalisme,
que hem anomenat objectivisme: "La causa del fracds d'una cultura

racional es troba no en V'eeséncia deil racionalisme, sindé només en la seva

8 Krisis, 345.

M Krisis, 347.
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exterioritzacié ( VerduBerlichung), en la seva absorcié en "‘objectivisme’

i en el *naturalisme’" 50,

També cal observar que el mal no és l'objectivisme tout court, siné
el gque diem a la capgalera d'agquest apartat: una absolutitzacié de
Pobjectivisme. L’actitud objectivista és una mena de pas necessari en el
cami de la raé: "pertany a l’esséncia de la raé que els fildsofs al
comengament només poden comprendre la seva tasca infinita en una
unilateralitat absolutament necessaria. En aixd no hi ha cap absurditat,
cap error,..."%. La filosofia passa, dones, per la ingenuitat i la parcialitat
de I'cbjectivisme (eine naive Einseitigkeit), La mirada tedrica s’absorbeix,
en primer lloc, en el "mén exterior”, en ia naturalesa concebuda com a
mén espacio-temporal, com a ambit de la corporeitat fisica. Bs podria
examinar com 'objectivisme ha estat un motiu recarrent en la majoria de
les filosofies, antigues i modernes, i com s'han donat en els "grans

esperits" reaccions, elles mateixes no prou reeizides -a dir de Husserl.

Aixi, doncs, només si no som capagos de sortir d’aquesta unilateralitat,
si agafem la parcialitat com a totalitat, només aixi fem de ’objectivisme un
error perillés. Aquest és el nus de la crisi europea: fer de objectivisme

Pabsolut, el punt de vista universal

El racionalisme gastat només en ’actitud objectivista "no és I'imperi
de la rad, siné la tirania d’una unilateralitat de la raé"®, Des d'aquest
punt de vista l'obra de Husserl pot ser considerada com un esforg

constant de superar aquesta unilatersalitat.

80 Krisis, 347.
81 grisis, 338.

82 Gowez RoMero, I., Husserl y la crisis de la razém Madrid, Cincel,
1986, p. 104,
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4,2, LA CONCEPCIS POSITIVISTA DE LES CI&NCIES

D'on ve la promocié de 1'objectivisme com a punt de vista universal?
D'una tendéncia filosdfica o, millor, d*una tendéncia falsament filosdfica.
En la segona meitat del segle XIX es va centrar en les ciéncies positives
la clau del progrés i de la felicitat humana. La funcié (el significat) de les
ciéncies venia determinat pel que s’anomena positivisme filoséfic, Tal
perspectiva fou recolzada per la prosperity de qué gaudi Europa durant
forga temps. Perd en el moment en qué es produeix la primera gran
tragédia europea, la primera guerra mundial, es posa de manifest la
impoténcia de les cidncies positives per dénar una explicacié i gortides
a la situacid, per respohdre als interrogants forts sobre l'existéncia
humana. "En la desemparanca de la nostra vida -aixi se sent dir- aquesta
ciéncia no té res a dir-nos"%3, Cap sentit d’aquest nivell és possible a
partir de les meres ciéncies de fets: "Meres ciéncies de fets
(Tatsachenwissenschaften) fan mers homes de fets (Tatsachen—
menschen)”®, Bs clar que les ciéncies que només s’ocupen de fets no
poden donar una orientacid a I’home com a ésser lliure, ni un aclariment
sobre Pexisténcia humans, ni un sentit a la historia,.. Ja hem dit que les
ciéncies de 'esperit no en sén una excepcié. Sota el model naturalista,
fan abstraccié de tot alld que fa referéncia a la racionalitat o irracionalitat
dels fendmens humans que estudien, s’abstenen de tota valoracié; no

s’atenen més que als fets, en aquest cas, als fets de Pambit de 'esperit.

83 Krisi <, 4.

84 Krisis, 4,
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La concepcié positivista comporta, aixi, una reduccié de la mateixa idea
de veritat: Ja veritat és només la "veritat cientifica i objectiva”. La critica
husserliana contra aquesta concepcié vol ser molt radical posant de relleu
la seva esterilitat -la seva miséria- de cara al sentit de l'existéncia
humana: "La veritat cientifica, objectiva, és exclusivament la constatacié
d’alld que el mén, tant el mén fisic com espiritual, és de fet. Perd, ;pot
el mén i Yexisténcia humana en ell tenir veritablement un sentit si les
ciéncies admeten com a vertader només alld gue és constatable d’una
manera objectiva, si la histdria només pot ensenyﬁr-nos que totes les
formes del mén de I’esperit, totes les regles de vida, els ideals, les normes
que en cada moment han donat una direccié als homes, es formen i després
es desfan com a ones fugitives, que aixf ha sigut i serd sempre, que
sempre la raé ha de transformar-se en un sense sentit, i tot el beneficids
en tragédia? Podem amb aixé tranquil.litzar-nos, podem viure en aquest
mén on 'esdevenir histdric no és siné un continu encadenament d’esforgos
iLlusoris i d’amargues decepcions?"%%, fs la deseperacid de la pura

contingéncia, perqué en els mers fets no hi ha cap necessitat.

L'humanisme de Husser] estd bellement reflectit en aquestes paraules.
La seva critica a] positivisme, abans que una critica epistemcldgica, s una
eritica humanista. Perd el més important, 2lld que déna el pes especitic
del plantejament husserlid, és que aquesta critica humanista no és una
concessié marginal, o una reflexié "poc estricta” feta ja al final de la seva
vida. Tot al contrari, I’humanisme de Husserl, en el sentit que volem posar
de relleu en el conjunt d’aquest treball, consisteix a ser ell mateix el
fonament de la filosofia i de les ciéncies. Només a partir d’ell aquestes
tenen sentit. Altrament, aquestes activitats de la cultura europea estan

comdemnades a ser cecs embats, a esdevenir un decebedor sense sentit

85 Krisis, 4-5.
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( Unsinn).

Ara ja podem afinar una mica més. La crisi de les ciéncies és una
crisi de la concepcié positivista de les ciéncies. La crisi de les ciéncies
pel que fa a la seva significacié vital, és la total incapacitat de la
concepcié positivista per donar una mica de llum a ’existéncia humana
(en especial Husserl estd apuntant contra la concepcié de les cigncies del
necpositivisme, amb la seva limitacié del discurs filosdfic a consideracions
sintactico-lingliistiques sobre el discurs cientific). Mentre les ciéncies
han estat orientades per la idea de la filogofia, han guardat el seu sentit,
perd quan han passat a ser considerades sota el ?a.radigma positivista,
Phan perdut. Es aixi que la crisi de les ciéncies lliga essencialment amb
la situacié de la filosofia: 'auténtica idea de la filosofia ha sucumbit sota
el positivisme, Husserl dirad en férmules contundents que el concepte
positivista de ciéncia és un concepte residual (Restbegriff)®® i que el
positivisme decapita la filosotfia®’, En efecte, des del moment en qué no
s’admeten més que els "problemes de fets", tots els grans problemes
relatius a la propia rad, com el problema del coneixement vertader, el del
valor de la rad, el de ’accid bona —o accié segons la raé practica—, el del
sentit de la historia, el del sentit del mén, el de la raé absoluta {Déu),
etc., resten fora de 1’Ambit de la "filosofia cientifica"”. Per dir-ho en forma

paradoxal: els grans problemes de la filosofia resten fora de la filosofia.

La gravetat d’aquest plantejament es posa de relleu si hom considera
la situacio en qué resta el subjecte racional. Paci parle de 1’alienacid de

Yhome. L’objectivisme és Valienacié de ’home en la mesura que és la

86 Krisis, 6.

87 KI'.!‘SiS, T
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degradacié del subjecte a objected3, En efecte, 1’alienacié no &s altra cosa
que la negacié del propi ésser, i ’ésser de I'home és la seva sub jectivitat,
Des d’agui, la interpretacié de la crisi vital de les ciéncies consisteix a
dir que en loc d'estar al ser:'vei de I'home, del seu ésser, s’han convertit
en instruments per naturalitzar ’home, per fer de 1’home una cosa
objectivada. D’aquest mal s de les ciéncies s'ha pogut dir, errdniament,
que manifestava una falla del racionalisme. Perd alld que ha fallat no és
el racionalisme; ha fallat un mal s de les ciéncies, aixd és: el naturalisme
que converteix I’home en objecte i cosa. Si aquest és el nucli de la crisi,
s’entén que en la seva superacié com a part positiva, Paci escrigui: "La
crisi ha d’ésser combatuda restituint a 1’home la seva subjectivitat, la
seva intencionalitat racional i, per tant, el bon iis de les ciéncies. Per aixd,
tota la crisi és interpretable com una lluita contra el naturalisme, entés
com a {is alienant de les ciéncies, lluita que vol dir restituir a Yhome el

seu significat’®9,

De la ma d’aquesta alienacid naturalista de 1’home, caldria apuntar,
també, un altre aspecte de la concepcié positivista de la ciéncia. Es tracta
de veure que aquesta concepcid comporta una primacia de Toperatori i de
Peficag sobre 'axioldgic o el legitim de lexistdncia humana, Per aixd la
crisi ho és també de l'orientacié practica de I’home, El saber positivista
tendeix a la tecnificaci6, i la tecnificacié del saber és alhora una
tecnificacié de Vexisténcia; suposa un cop fort a l'eticitat humana. De
fons, allé que s’ha produit és un trencament d’aquella vital unitat de la

teoria i de la practica que Husserl admirava en Vexisténcia filosdfica de

% Cfr. Pac1y E., Funzione delle scienze e significato dell’vomo ( 1963);
trad. cast. p. 159.

5% Ibid., p. 160.
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I’home grec.

En tractar de copsar els motius profunds?® d’aquesta situacié Husserl
prendra com a punt de partenca la refundacié moderna de la idea de la

filosofia.

4.3. DE LA REFUNDACI6 MODERNA DE LA IDEA DE LA FILOSOFIA A LA
CRISY ACTUAL

A partir d’una reflexié histdrica (apartats 3-6 de la primera part de
la Krisis) Husserl assajard una aproximacié introductdria al sentit de la
historia de la modernitat per tal d’aconseguir una comprensid de la
situacié contemporania de la cultura europes pel que fa a la seva part
essencial: la filosofia ("el cervell d’Europa, del bon funcionament del qual

depén la seva vertadera salut espiritual”?),

Per la fundacid originaria de la modernitat filosdfica, Husserl utilitza
més d’un cop el terme Urstiftung®?, volent significar el naixement d'una
nova configuracié. Es el mateix terme que utilitza quan parla del naixement
de la filosofia a Grécia. En aquesta nova configuracié, gué es recupera de
la humanitat antiga? Precisament aixd: una manera d’existir, la forma filo—
sofica de lexisténcia humana. 1 sixd consisteix -ja ho hem explicat
detingudament més amunt- a viure segons la rad, a establir aquesta com

la norma absoluta de la vida humana. Ara bé, el tret especific i relativa~

80 Krisis, 5.
91 grisis, Abh, III, 338,

2 Krisis, 10,
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ment nou de la refundacié moderna de la idea de la filosofia és la seva
tematitzacié de la idea d’universalitat o -com diu J.Wahl®- de totalitat.
"Les ciéncies en plursl, totes les que encara s’han de fundar i totes les
gue ja estan establertes, no sén més que branques dependents de ll’dnica
filogofia. En una audag i fins i tot excessiva accentuacié del sentit de la
universalitat, que ja comenga amb Descartes, aquesta nova filosofia pretén
ni més ni menys que englobar en la unitat d’un sistema tedric i d’una
forma rigorosament cientifica totes les giiestions significatives, mitjancant
un métode apodicticament evident i en un progrés infinit perd endregat
de recerca"®, Aixi, doncs, alld que caracteritza la modernitat filosdfica &g
un sentit molt fort de la universalitat. En tot cas, es tracta d’una
auténtica refundacié de la idea de la filosofia, d’una ciéncia gue inclou el
conjunt del saber racional tant sobre els problemes de fet com dels
problemes de la rad. Una cidncia que pretén aconseguir claredat sobre els
grans problemes -els "problemes metafisics” i que surt amb plena

confianga d’aconseguir-ho.

Des d’aquest moment fundacional, Husser! determinara una série de
Processos que ajudaran a comprendre 'esdevenir de la humanitat moderna
fins a la situacié actual. Els podem assenyalar sbans de comentar-los:

1.~El temps de predomini de la for¢gs de 1'ideal fundacional.

2.-L'’esfondradsa o el declivi de la fe en aquest ideal.

3.-La filosofia —o la propia raé~ com a problema primer i decisiu.

.4.—La crisi actual de la filosofia sota 'amenaga escéptica.

L'impuls de la refundacié moderna de 1'ideal de la filosofia mantingué

la seva vigéncia fins al segle XVIII, que s’autoanomenai el "segle filosdfic",

93 Wami, J., L'ouvrage posthume de Husserl: La Krisis (1958); p. 9.

¥ Krisis, 6.
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el "segle de les llums"”, i en el qual es vol portar la renovacié filosdfica
a tots els &mbits de la vida social. La confianga en la rad gesta una gran
confianga en 1'avenir de la humanitat. "Tenim un perdurable testimoni
d’aquest esperit en el magnific himne *A la joia’ de Schiller i de

Beethoven' 93,

Perd Pesperit modern no va poder mantenir aguest ideal -el d’uns
filosofia i un métode universals gue tenien les ciéncies particulars com
a branques—- amb tota la seva for¢a. L'ocas de la humanitat moderns és
degut precisament a la pérdua de fe en aquell gran ideal. En parlar dels
motins d'aquesta caiguda, Husserl esmenta els que podrien ser motius
externs. D’una banda l'escandalosa perseveranca de la diversitat de
sistemes filosdfics. Cada vegada costava més creure en la futura
unificacié. La diversitat i la incapacitat de conciliacié és senyal
d’estancament i no es compagina de cap manera amb la idea de ciéncia tal
com ha estat fundada en la modernitat i tal com ’han aprofundit autors
com Kant o el mateix Husserl. D’altra banda, aquesta diversitat i
estancament de la metafigica contrastava clarament amb el progrés
espectacular de les ciéncies pogitives. Aquestes no deixaven de conrear
éxits tant en la teoria com en les aplicacions practiques, i per aixd es va
promoure ’especialitzacié de cientifice i el seu allunyament de la idea
de filosofia universal que hauria de resoldre els grans problemes
metafisics. Nogensmenys, segons Husserl, cal parlar encara d’un motiu
intern que és ei vertaderament essenciali un obscur sentiment de fracds
guanyava a la majoria de les vocacions filosofiques. L'esforg per realitzar
Pideal de filosofia universal donava pas, d’aquesta manera, a ’esforg per

pensar la mateixa possibilitat d'aquest ideal, la possibilitat de 1la

95 Rrisis, 8.
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metafisica. La filosofia com a metafisica esdevé ella mateixa el problema%®.
En d’altres termes: és la propia rad que esdevé el gran enigma; la que

déna sentit a tot alld que és, 'episteme cliassica, es posa en gliestid.

L’abast de la fallida de la metafisica com a part superior de la filosofia
universal, sera, doncs, d’unes dimensions enormes, Més ben dit: aquesta
failida no és més que la manifestacié d’una fallida radical i global de la
base de la humanitat moderna. Podem observar com, pel que fa a les
cidneies positives, tot i semblar que en un comencament restessin al
marge del problema, es va revelant que elles també estan immerses en
una crisi enigmatica, no en relacié al seu desenvolupament particular
perd si en relacié al seu sentit, "La crisi de la filosofia significa la crisi
de totes les ciéncies modernes com a membres de la universalitat filosdfica,
una crisi de primer lastent perd després cada vegada més manifesta, com
a crisi de la mateixa humanitat europea en tota la significacié de la seva

vida cultural, de la seva completa ‘existéncia’ {*Existenz’)"%.

Després d’aquest plantejament, 1'interds de Husser! -en els darrers
apartats de la primera part de la Krisis- comenca a dirigir-se a determinasy -
Jes causes d’aquesta marxs de la filosofia moderna. Aquesta sera la tasca
de la segona part de la Krisis. Estd en joc, una vegada més, veure si
Europa és portadora d’una idea abscluta® o és una humanitat contingent.
Es a dir, no es tracta d’un interés historiografic, siné del sentit de la
nostra existéncia com a europeus. Es tracta de trobar les claus de
comprensié del nostre present -amenagat per l'escepticisme i per la

desesperacié- i des d'aquesta comprensié realitzar un pas vers el telos

98 Krisis, 9.
97 Krisis, 10,

%8 gpisis, 13.
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gque ens constitueix, un pas vers el nostre vertader ésser {perqué ’ésser

vertader és un fi ideal®®).

El nosire present coneix una profunda decadéncia. La reflexio
histérica de la Krisis té com una de les consideracions biasiques aguesta
situacié factica del present. La fe en la filosofia universal és practica—
ment inexistent, tal com es diagnostica, amb pesar, en la coneguda frase
de Husserl: "La filosofia com a ciéncia, com a ciéncia seriosa, rigomsa, i
adhuc apodicticament rigorosa, aquest somni és acabat (Der Traum Ist
auggetrdumt"®, Aquestes paraules no sén una capitulacié del propi
Husserl en relacid al seu programa ~com podria semblar si es treuen de
context; amb elles Husser! vol caracteritzar la situacid de la filosofia
contemporania. A l'ideal de filosofia com & cidncia estricta i universal

succeeixen variants d’una certa "irracionalitat": la concepcié artistica de

9 grisis, 11.

100 Krigis, BL. XXVIII, p. 508. La idea de Ia filosofia com a ciéncia
estricta i filosofia primera és la norma que acompanya tot el pensament
de Husserl. Figurativament es pot dir, i ell mateix ho fa, que &s el seu
somni, Bs el somni que doéna sentit a la seva tasca. I 85 el seu somni
perqué Husserl pensa haver—se quedat practicament sof amb ell. Sobre la
interpretacié d’aquest passatge hom pot consultar; Gaoamer, H. G., Die
Phédnomenologische Bewegung; Philosophische Rundschau, 11 (1863) 1-45;
Boewd, R., La phénoménologie de 'histoire; Revue Internationale de
Philosophie, 19 {1965) 55-73. Ambdds sostenen, de la mateixa manera gue
hem interpretat nosaltres, que Husserl, lluny d’abandonar el seu antic
ideal, el defensa incondicionalment. També en aquesta linia s’ha de situar
el comentari gque €8 fa en el llibre recent de Cakr, D., Interpreting
Husserl, (Phaenomeologica, 108), Dordrecht, M. Nijhoff, 1987, p. 72. Carr
indica la continuitat de la Krisis amb el conjunt de 1’obra anterior, i,
egpecialment, amb el programa expressat a Ph.s.W..

Diversa, encara que no contraposada, és la interpretacié de
Landgrebe, segons la qual hi hauria un abandé per part de Husserl de
Videal de ciéncia estricta; abandé que coincidiria amb l'intent de
fonamentacié historica de la fenomenologia: "Perd no es tracta -diu
Landgrebe- d’una ruptura respecte dels plantejaments anteriors; més
aviat, és la conseqliéncia del programa que busca la fonamentacié Gltima
de la veritat filosdfica en 1™experidncia absoluta’”. Lawxperese, Der Weg
der Phidnomenologie; Glitersloh, Giitersloher Verlagshaus G, Mohn, 1963;
trad cast. a Buenos Aires, Sudamericana, 1968, p. 289 i s,
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1z filosofia, el misticisme, la filt:)sofia de Vexisténcia, les cosmovigions, i,
en definitiva, I’escepticisme. L’abandé de 1'ideal de racionalisme auténtic,
deixa subsistir, com a contrapartida, espécies d‘irracionalitat.
Irracionalitat dels qui davant de la crigi vital de la falsa filosofia positi-
vista 1 de les cigncies s’aboquen a misticismes o a estranys voluntarismes,

o dels qui es deixen portar totalment pel progrés de la técnica.

Precisament en el mateix afegit de la Krisis on Husserl parla del somni
de la filosofia rigorosa, s'apunta també una nova critica a les cosmovi-
gions, que s’adjunta a les expressades sobretot en el text de la Ph.5. W..
Husser] pensa que la cosmovisié estd al nivell de la doxa i, tanmateix,
pretén substituir la filosofia cientifica i universal, Quin és el fonament
d’una cosmovisié?, quantes n’existeixen com a possibles? Aquestee sén les
gliestions generals adrecades contra les cosmovisions en la seva pretensid
de filosofies. Ara bé, alld nou que ara introdueix Husserl és 1’observacié
gque les cosmovisions no s6n només substituts de la filosofia cientifica sind
també de la religiogitat tradicional A la filosofia cientifica i a la
religiositat tradicional, que podien entrar en una relacid de
complementacid, a causa del seu comi afany d’universalitat, segueixen
en aquests temps desorientats, un poderds i creixent corrent que sub-
mergeix la humanitat europea tant en la increenca religiosa com en una
filosofia que renuncis a la cientificitat!?l, La cosmovisié ve a ser una
relacié amb Pabsolut basada en la forma del pressentiment; aquest és el
fonament d'una religiositat i d’una cosmovisié "privada", que serveix
d’orientacié particular a les minories cultes dominants seperades de la
religiositat tradicional: "la cosmovisié és, doncs, essencialment una
operacié (Leistung} individual, una mena de fe religiosa personal, perd

gque es diferencia de la religié tradicional, revelada, pel fet que no sosté

181 grisis, Bl. XXVIII, 508,
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cap pretensié d'una veritat incondicionada'192, fs aixi que aquestes
minories sén expressié de la desfeta de la universalitat europea. La
universalitat, fita ideal de la humanitat europea modernsa, deixa pas a
unes espécies particulars —i, per tant, falses— de filosofia i de religié, que
serveixen als membres d’aquelles minories per "comprendre's entre ells
i entretenir-se comunitariament”1%%, De la universalitat a entreteniments
particulars, vet agqul una férmula sintética per expressar la decadéncia

de la fundacié moderna de la filosofia.

4.4, ELS FIL3SOFS DEL PRESENT DAVANT LA CRISI. EL. PROJECTE
HUSSERLIa

Els filésofs del preaerﬂ: ens trobem en una situacid greument desespe-
radal®, Si la filosofia estd encarregada de dirigir la humanitat europea,
la seva crisi no és només una crisi d’ella i de les cidncies, siné també de
la civilitzacié sencera. Al cor de la crisi podem trobar, per exemple, una
pérdua de Nibertat intima i espiritual. Es podria penser que ni tan sols
la menci¢ de 1’himne de Schiller no és casual. "Avui -diu Husserl- no
podem comprendre aquell himne siné amb dolorosos sentiments"195, La crisi
que afecta el projecte racional és, alhora, una crisi de la fe i de

’esperancgsa.

102 ppisis, Bl. XXVIII, 509,
103 gpisis, Bl XXVIII, 508,
104 xpisis, Bl, XIII, 442.

105 grisis, 8.
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Sigui quin sigui el grau de decadéncia d’una &poca, auténtic filosdf
no pot renunciar mai & la seva vocacis, més aviat, en tals casos, ’haura
d’afermar amb més radicalitat. "No podem abandonar 1s fe en la possibilitat
de Ia filosofia com a tasca i, per tant, en la possibilitat d’un coneizement
universal. Sabem que estem cridats a aquesta tasca en tant que fildsofs

seriosos" 1%, Aquest és el sentit de ls vocacid filosdfica.

I, ben Nigat amb aquest sentit vocacional, hi ha la comprensié de la
responsabilitat de la filosofia; la responsabilitat de comprendre que del
fruit de la vocacié depén la marxa de la humanitat vers el seu propi
ésser (das wahre Sein der Menschheit), vers la seva plenitud. "Som,
dencs, —com podriem oblidar-ho?- en el nostre filosofar, funcionaris de

la humanitat (Funktionire der Menschheit)"%7,

Seguint, també, el plantejament que ja hem vist en el capitol anterior -
i gque acabarem de cpmplétar més endavant-, Husserl diu que la reflexis
historica té aquests doble finalitat: d’una banda aclsrir el nostre present,
iy d’altra banda, recordar que "com a fildsofs som hereus dei passat en
tant a la missié que la paraula ‘filosofia’ indina" 1%, I, essencialment, indica
la pretensié d’un coneixement universal juntament amb la seva defensa

enfront de 1'escepticisme,

D’aguesta manera Husserl ha esbossat el projecte de la Krisis. Aquesta

és, principalment, una introduccié a la fenomenologia transcendental, aixd

10¢ gyrisis, 16.

197 Krisis, 15, La idea de la responsabilitat ja la trobem en escrits de
comengaments dels anys vint. Cfr, Husserl, Die Idee einer philosophischen
Kultur; Deutsch—,;apamsche Zeitschrift (1923); Husserl, Erneuerung; Kaizo
{1923); i en diversos apartats Q'Er.Ph.

108 prisis, 16.
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és: una introduccié a la veritable filosofia universal, Aixi doncs, en aquest
sentit, la Krisis gusrda una perfecta unitat amb les obres anteriors de
Husserl. No s’ha de buscar en ella cap trencament radical. Valgui com a
mostra la mateixa observacié que fa Biemel segons la qual es pot dir que
les tres quartes parts de la Krisig estan dedicades sl tema de la reduccis;
el tema que des de 1907 no ha deixat de ser el motiu central de la

investigacié fenomenoldgical?,

Ara bé, dins d’aquesta unitat, podem demanar-nos quina és la
particularitat de ia darrera obra de Husserl. Segons el nosi;re parer,
caldria veure el que podriem snomensr Iz necessitat histdrica de Ia
fenomenologia. No volem dir que aixd sigui una absoluta novetat, perd si
que -a part de les lligons d'Er.Ph., que no varen ser publicades- és en
la Krisis alld on la fonamentacié historica de la fenomenclogia agafa un

paper central,

Tenim, doncs, que la Krisis —o millor dit, la part de la Krisis que
coneixem*!®- &s una introduccié a la fenomenologia transcendental feta a

partir d’una reflexié histdrica, reflexié que té com & punt de partenga

199 premeL, Les phases décisives dans le développement de la
philosophie de Husserl; a Hussgerl. Cahlers de Royaumont (1959); trad.
cast. p. B5.

110 sabem que la Krisis és una obra inacabada. De fet, inic que fou
publicat en vida de Husserl foren les dues primeres parts de 1’obra, ’any
1937, La tercera nc va arribar a ser publicada, i no esta clar que sigui
una part completa. Pel que fa a la discussié relativa a aquest punt, se'n
pot veure una mostra consultant la introduccié de Biemel a Pedicid de la
Krisis, on sosté la imcomplecié d’aguesta tercera part, i ’article de
Bosserr, P. J., A common misungderstanding concerning Husserl’s Crisis
text; Philosophy and Phenomenclogical Research, 35 (1974), on es manté
la tesi contraria.

A part d’aixd, i segons Fink -que en aquell temps era 'ajudant de
Husserl- el projecte de la Krisis incloia dues parts més. Vegi’s I'escrit de
Fink que ha sigut adjuntat a Pedicié de la Krisis com a Bl. XXIX. p. 514~
518. '
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la situacié de crisi d’Eufropa com & cultura filosdfica. En d’altres termes,
Husserl desenvolupa una filosofia de la histdria des d'on es determina la
natiralesa de la erisi europesa i des d'on es justifica la necessitat de la
fenomenologia transcendental com a superacio de la crisi i com a cami vers

el telos d’Buropa o, si es vol, vers 1’auténtica humanitat.

Com es concreta agquest projecte? Primerament, determinant Vorigen
fonamental de la crisi, que es trobara en la manca de radicalitat per part
de la filosofia moderna, inaugurada per Descartes, a I’'hora de reconéixer
la subjectivitat transcendental. Determinant, també, el que podriem
anomenar "origens segons"!ll, D’una banda, el naturalisme modern, com
una absolutitzacié de Pob jectivisme antic, que és la causa de Vencobriment
de la subjectivitat, de ’home com a subjecte racional i, en definitiva, de
I’home com a homell?, D'alire banda, un altre origen derivat, consisteix
en l’absolutitéacié -0 el fer un en si~ d'una forma especial del constituit,
en aquest cas, el mén de la ciéncia fisico-matematica. Aixd suposa un oblit

del primer mdén viscut, de la Lebenswelt.

La finalitat de la reduccié serd , aixf, recuperar d’una banda el mén
de la vida i d’altra banda el subjecte transcendental, ambdds
essencielment lligats. Fins i tot podriem parlar corresponentment de dos
nivells de la reduccié. La reduccié al mén de la vida permet veure com el
mén de la ciéncia és constituit, i que, per tant, no és un absolut., Eg

constituit per la subjectivitat transcendental a partir del mén de la vida.

111 geguim, en aguesta distincis, TovLemsonr, P., L’essence de la societé
selon Husserl (1962}); p. 230.

112 Per aixd dira Paci que "la fenomenologia vol tornar a donar a
’home la seva propia ‘subjectivitat’. {...) La fenomenologia és el
descobriment d’allé que estd cobert: és la revelacié de la humanitat a si
mateixa”, Pact, E., Funzione delle scienze e significato dell’uomo (1963);
trad. cast., p. 15.
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La reduccid al mén de la vida es mostrarad mitjancant una analisi historica;
és aquesta la que ens fard retrobar el mén de la vida darrera d’un
fetitxisme, i ens portara a la superacido de la crisi de les ciéncies, car
aquestes reben ara el seu sentit auténtic., Les ciéncies {de la naturalesa)
no sén la reconstruccié de 'absolut, sino producte de ’absolut que és

la subjectivitat transcendental.

L'dltima reduccié no és al mén de la vida, siné a ls subjectivitat
transcendental, a la pura subjectivitat. Mén de la vida i Jo transcendental
{mén i jo) sén, doncs, els dcu_s temes claus. No hi ha aqui cap contradiccié
irresolta. L’estudi del mén de la vida és, també, una manera de copsar la
subjectivitat transcendental i, d’aquesta manera, 1'eastudi del mén de la

vida pot considerar-se una introduccié a la fenomenologia transcendental.

En general, el plantejament de Husserl a la Krisis ens ve a indicar,
per dir-ho ben sintéticament, que el problema de la crigi esta en la rad
mafeixa, en el cor de la ras!13, Per consegiient, la raé no pot salvar-se més
que mitjangant el seu propi aprofundiment, per una presa de consciéncia
radical, L’objectiu suprem és clar: conduir Phome a Vautoconsciéncia;

conduir Ia humanitat a lIa seva autoccomprensio,

113 Aquesta expressié &s del titol del llibre de Trorrowos, P., Le coeur
de la raison. Husserl et la crise du monde moderne; Paris, Fayard, 1986.
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Capitol II

De la meditacid sobre la modernitat a

Ia Lebenswoell
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1. Ciéencia moderna i Lebenswelld

La meditacié histdérico—critica, portada a terme per Husserl, buscara
els elements fonamentals per aconseguir una plena comprensis de la erisi.
El punt que li serveix d'origen de coordenades és —com ja hem apuntat-
la fundacié de la ciéncias moderna. Es des d’aqui que es podra anear
aclarint l'origen de l'oposicié entre 'objectivisme fisicalista 1 el
subjectivisme transcendentall, Perd, abans de resseguir aquest procés,
hi ha quelcom que cal estudiar ben detingudament —i que, a nosaltres, és
aild que més ens interessa. Quin és el sentit de la ciéncis moderna? Quina

és la seva decisiva novetat?

La resposta s’haura de buscar en el paper que la matematica té en
la idea moderna d'universalitat. Aixd no vol dir que la cidncia inaugurada
pels grecs ignorés el camp de la matematica i diverses possibilitats
d’aplicacié a esferes de 1'experiéncia. Perd només en la refundacid moderna
es "proposa a la matematica tasques universals d’un tipus nou per
principi i desconegut pels antics"2 Es un index d’aguest nou principi
que les branques de la matemitica s’obrin a horitzons infinits ~quan fins
llavors no havien conegut més que problemes i ambits finits- i que,
d'altra banda, sorgeixi la idea completament nova de la ciéncia matemdtioa
de la naturalesa® Darrera d’aquesta génesi hi ha la idea de la racionalitat
de la totalitat del que existeix, és a dir, la idea de la racionalitat de la

infinitud. Un univers infinit racional permet pensar en la cidncia univer-

1 Aquest s precisament el titol de la segons part de la Krisis.
2 Krisis, 18.

3 Krisis, 20,
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sal que I’haura de descobrir, I es tracta fonamentalment d’una racionalitat
matemitical, El primer nivell on aixd es vol portar a terme és el nivell de
I'univers figic. La cigncia natural passa a ser la nova ciéncia matematica
de la naturalesa, que té Galileu com a exponent privilegiat. Per aixo
Husaser] dedica una atencié molt especial al plantejament d’aquest autor;
que no és tant una atencié propiament historiografica per la figura de

Galileu siné més aviat per alld que representa’.

La pregunta pel sentit de la ciéncia moderna s’ha de reformular ara
d'una manera més precisa: "@Quin és el sentit d’aquesta matematitzacis de
la naturalesa?"$, Com a resposta a aquesta pregunta cal explicar alld que
Husserl sintetitza dient que "en la matematitzacié galileana de Ia
naturalesa, és aguesta mateixa la que és idealitzada sota la direccié de

la nova matematica"’,

La clau de volta de la cidncia galileana estd en la consideracié que
la matematica s’aplica perfectament en l'estudi de la naturalesa. Galileu
entén que la matemitica i, en particular la geometria pura, constitueixen
el mi&tode de descobriment de 'ésser vertader del mén, el qual seria, per

tant, de naturaless matematica. Aguesta obvietat és la que Husserl posa

4 Sobre les diverses teoritzacions de la racionalitat cientifico-
matemitica en el context de l'inici de la ciéncia moderna pot consultar-
se el nostre treball, ESQUIROL, J.M., Rad i fonament. Estudi sobre Ia
doctrina cartesiana de les veritats eternes; Barcelona, Publicaciones
Promociones Universitarias, 1988, i bona part de la bibliografia alli
esmentada.

5 ¢ .he vinculat al seu nom (Galileu} totes aquestes consideracions
(idealitzant i simplificant d’alguna manera la situacié) encara que una
analisi historica més precisa hauria de reconéixer alld que Galileu, en elg
seus pensaments, deu als seus ‘precursors’™ Krisis, 58.

¢ Krisis, 20,

7 Krisis, 20,
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entre paréntesi. Endemés, hem de pensar gue aital aplicacié6 de la
matematica a la naturalesa no era pas una cosa ja assumida de la manera
que pot ser per a nosaltres, coneixedors d'una fisica~matematica
constituida i desenvolupada durant quatre segles; el que Galileu feia era
quelcom ben nou, essent aixi que encara resulta més intrigant la pregunta

husserliana per la possibilitat d’aquesta innovacié.

Per arribar a copsar el sentit que pot tenir aital matematitzacié de
la naturalesa, Husserl procedira a un estudi historico—fenomenclogic sobre
1'origen de la idealitzacié geométrico-matemdatica. Es tracta d'un estudi o
d*una reflexié histdrico-fenomenoldgica perqus, com observa Pacib,
determinar ’origen historic de la idealitat {(cientifica), la base a partir de
la qual va sorgir, és alhora remetre-la ara, en el present de la reflexid,
a aguesta base (la Lebenswelt), que és necessidriament la seva base.
També és important observar que la reflexié histdrica, tal com Ventén
Husserl, pot fer—-nos conscients d’aspectes que en un determinat moment
del passat romanien implicits i, per dir-heo aixi, amagats., Aixi, doncs,
caldra distingir entre el cami cjue nosaltres recorrem i el que va recérrer
Galileu. En la nostra reconstruccid esdevindrem conscients
d'intencionalitats que tot i que operaven en ¢l pensament de Galileu, li

passaven com a guelcom obvi i adhuc inconscient?,

Recapitulem breument el plantejament de Husserl, L'aclariment de la

crigi implica un aclariment del gue Husserl anomena objectivisme

8 PACI, E., Funzione delle scienze e significato dell’uomo (1963); trad.
cast. p. 20.

9 A partir del que ja hem vist en el capitol primer es pot comprendre
bé com aquesta concepcié husserliana de la reflexié histdrica té com &
rerafons essencial la idea de la teleclogia del sentit. Una histéria de la
ciéncia demana una reconsideracié del sentit de la histdria en general; del
sentit teleoldgic que constitueix la histdria.
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fisicalista. Aquest segon punt requereix, per la seva banda, que s’examini
la fundacié de la moderna cidncia de la natutalesa. El nucli d’aquesta
fundacié, exemplificada en la figura histdrica de Galileu, és la
matematitzacid de la naturalesa. Per comprendre el sentit d’aguesta
matematitzacis, Husserl delimita el segiient pla: primerament, examinar la
manera en qué es forma la geometria pura; segonament, examinar la
manera com, en l’inici de la ciéncia moderna, s’aplica aquesta geometria

a la naturalesa,

1.1. EL PROCES D'IDEALITZACIS. L’ORIGEN DE LA GEOMETRIALS,

Davant de quelcom aue ja ens ég donat, la fenomenologia es demana
pel procés de la seva constitucié. Davant de la geometria com & ciéncia
d*"idealitats pures", que‘ en Galileu ja trobem com a quelcom rebut en
heréncia, la Rtickfrage husserliana, la qtiesti§ retrospectiva, pretén

esbrinar l'origen (Ursprung) d'aquest ambit d'idealitats.

La Riickfrage impossa, en aquest cas, retrocedir a l'experiéncis del
mén pre-geométric, a 1'experiéncia del mén pre-cientific, i fixar-nos en
aquells aspectes que permetran copsar, després, el sentit de la idealitzacié

geométrica.

En la Umwelt, en €l mén circumdant, tenim ’experiéncia de coses

disposades segons un espai | un temps inexactes. Aquestes coses tenen

10 *pie Frage nach dem Ursprung der Geometrie als inten-
tionalhistorisches Problem" és el titcl amb qué E. Fink va publicar a la
"Revue Internationale de Philosophie” Pany 1939, un manuscrit summament
interessant de Husserl, gque data de 1'any 1936. Aquest escrit ha estat
adjuntat a Yedicié a Husserliana del text de la Krisis com a Beflage III, i
hi farem algunes referéncies.
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generalment la forma de cossos (la corporeitat és una determinacié, encara
que no exhaustiva, de la "coseitat"). Considerem l'experiéncia d'aquests
cossos com & experiéncia primera. En ella no es pot dir que hi trobem
formes geométrigues pures; allé davant del gue ens trobem no sén
possibilitats geométriques idesls: no s6n cossos purs, ni rectes pures, ni
figures pures. Podemn, certam.ent, mitjancant Ia imaginaci6, procedir a una
variacio dels cossos de la nostra primera experiéncia, perd els resultats
aixi obtinguts no sdn encara les objectivitats geométriques pures.
Tindrem, aixd si, coses més o menys rectes o més o menys circulars, perd
mai no s’aconseguira la recta o el cercle perfectes. "La imaginacié
(Phantasie} només pot transformar formes sensibles en d’altres formes
sensibles" 14, Amb tot, estem en un punt que, com assenyala Derridal?, és
forca delicat, Per variacié imaginativa, no es poden obtenir tipus
morfoldgics exactes, perd s{ purs. Un exemple podria ser el "rods”, sobre
el qual es construeix la idealitat geométrica del "cercle”. Cal veure que
el tipus "roda" és ja una certa idealitat, en la mesura que ja no es confon
amb la diversitat de les formes que es denen en 1a percepcid. Perd aquests
idealitat &s encara de l'ordre del sensible i no pot ser confosa amb la

idealitat prapiament geométrica; és un pas previ a aguesta dltima.

Sembla que Husserl ve a distingir dues activitats, sovint agermanades
i homogénies, que s6n etapes rellevants en la formacid de la geometria.
D'una banda I'ideal de perfeccié de figures tipiques i d’altra banda la

perfeccié de la mesura,

La praxi quotidiana, en el vessant técnic, promou una progressiva

perfeccid en formes de 1'experiéncia efectiva, Es voldra aconseguir, per

11 prisis, 22.

12 DERRIDA, prdleg a HUSSERL, L’origine de la géométrie; p. 132-136.
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exemple, cossos cada vegada més rodons, cossos cada vegada nés rectes
o superficies cada vegada més planes. Es a dir, hom té obert al davant
un horitzé de millorament pensable. Ara bé, amb tot aixd, "podem
comprendre com a partir de la praxi del perfeccionament, en la lliure
penetracié en els horitzons d'un perfeccionament pensable, en el ‘sempre
de nou’' {immer wieder), es delinien continuament, formes-limit (Limes-
Gestalten), vers les quals tendeix, com a un pol invariable i
inaconseguible, cada série de perfeccionaments" !’ L'atencié a aguestes
formes-limits determina ja al gedmetra: "En lioc d'una praxi real —que,
sigui aquella activa, o bé la que reflexiona sobre les possibilitats
empiriques, s'ocupa de cossos empirics reals i reals possibles— tenim ara
una praxi ideal d’un ‘pensament pur’ que es manté exclusivament en el

domini de les formes-limit pures"i.

Llaltra activitat protogeométrica és la mesura. La Umwelt se’ns
pregenta com un mén canviant., £s, radicalitzant-ho una mica, el flux
heraclitii, Necessitats de la praxi quotidiana demanen sovint poder
assenyalar en aquest flux punts fixos i parametres que permetin
determinar on hi ha una cosa i on ja n’hi ha une altra. Una bona
exemplificacié és el cas de 1’agrimensura: la mesura i la particic de camps.
En la determinacié de dos camps distints s'ha pogut utilitzar en un cas
concret el curs d’un riu. Perd resulta que amb el temps, un dels trams
d'aguell riu que tenia forma de serp, s'ha tornat gairebé recte. El
problema de l'agrimensor consistira a trobar punts de vista independents
i invariables. La practica de 'agrimensura, de l’'arquitectura, del reparti-

ment equitatiu, etc., fan, doncs, que la mesura pertanyi a tota cultura,

13 Krisis, 23.

Y grisis, 23.
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encara que amb graus diversos de perfeccionament. Aquesta gradualitat
marca, també, el cami vers la geometria (que, literalment, significa
mesurament de la terra). En el moment en qué neix Pinterés purament
tedric aquella téenica oferia ja una bona base per la idealitzacié: " ’art de
la mesura empirica i la seva funcié empirico-practica objectivant va ser
idealitzada i es va converiir aixi en el mode de pensar purament
geométric. L’art de la mesura esdevé d’agquesta manera precursor de la

geometria universal i del seu "mén" de pures formes-limit" 15,

La geometria és, doncs, un salt qualitatiu fet, d’una banda, sobre la
basge de formes privilegiades obtingudes per variacié imaginativa. i, d’altra
banda, sobre la mesura empirica. Es tracta d’aquell salt on es ddna una
idealitzacié propia de la teoria, "La instauracié de la geometria no ha
pogut ser siné un acte filosdfic" 1, La idealitzacié d'aquelles dues dirgc—
cions ddna lloc & un domini ideal de formes pures i a un meétode que, a
partir de formes simples, pot obtenir totes les formes ideals concebibles,
En aquest ambit, es déna una identitat absoluta i una total exactitud,
coses gue mancaven en el regne de 'empiric; sé6n aquestes les caracte-
ristigues fonamentals de V'objectivitat ideal No cal insistir que el punt
clau i més delicat és aquell salt gqualitatiu. Alld que es pot afirmar és que
la idealitat geométrica ha pres la base ¢ el suport de la idealitat
morfoldgica o sensible, perd que ella mateixa ja no depén de la sensibilitat
o de la imaginacis. Es autdnoma en relacié a les activitats que li han estat
precursores. Hi ha una experiéncia precientifica que és punt de partida
de la constitucié de la ciéncia perd gue no n’explica el naixement. Fem un

petit paréntesi per sllargar sguest iiltim suggeriment. Pensem que de la

15 Krisis, 25.

16 DERRIDA prdleg a HUSSERL, L'orgine de la géometrie; p, 137,
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tematica husserliana sobre 'origen de la idealitat geométrica no es tracta
de deduir que Husserl fa derivar absolutament la teoria de la técnica (de
la praxi). Si bé és veritat que, en part, explica la génesi de la primera
a partir de la segona, la pregunta fonamental continua essent la que
demansa per la possibilitat que aixd sigui aixi. Qué explica aquesta
idealitzacié tendint a un perfecciconament infinit vers una forma limit
perfecta? s veritat, en efecte, que en un cert sentit es pot afirmar que
"exigéncies de la praxi" determinen progressos tedrics, perd aixd no treu
que el tema fonamental a Husserl sigui ¢l d'un excés de la teoria respecte
a la necegsitat practica. Qué el possibilita? D’on ve? S’endevina el camf
de la resposta: Hi ha una fundacié originaria ( Urstiftung) en 1’ésser de

I’home que determina una teleologia de la teoria.

La idealitzacié de qué parla Husser! és la creacid d’una idealitat. Per
aixd és, en aquest sentit, anterior a la Wesensschau, que és la visié d'aital
idealitat, La geometria ja constitu_i’da és un domini d’idealitats que poden
ger sempre represes; en contrast, cap fet pot ser mai repetit. Les
idealitats geométriques tenen, com a d’altres idealitats cientifiques, una
existéncis supra-temporall’; sén una adquisicié definitiva, que g'utilitza

sota la forma d’un immer wieder o d’un und so weiten

Aquest privilegi o aquesta excel.léncia dels objectes de la geometria
i de la ciéncia en general, es pot explicar també observant que
Tespecificitat de llur objectivitat és, en definitiva, el paradigma de tota
objectivitat. L'objectivitat de V'ésser ideal és, diguem-ho aixi, superior
a Ia de 1'objecte real o natural; la seva naturalesa fa que sigui totalment
idéntic a si mateix i igual per a tota subjectivitat possible. No pot ser

afectat ni per la perspectiva ni pel canvi, que el farien diferent per a
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subjectes diferents.

Especialment en el text de "L’origen de la Geometria"l® Husser!
desenvolupa une densa reflexié sobre el que podriem anomenar la
consclidacié de I’objectivitat ideal. En aquesta consolidacié hi t& un paper
essencial el Henguatge, primer l'oral i després l’escrit, En tota aguesta
reflexié cal distingir bé& entre la part essencial del llenguatge com a
expressié de la idealitat i el seu vessant factic, Husserl plante ja la gliestid
basica d’aquesta manera: "gcom la idealitat geométrica (aixi mateix que la
de les altres ciéncies) passa del seu sorgiment originari intra-personal,
en el qual ella es fa present en Yespai de la consciéncia de Panima del
pPrimer inventor, a la seva objectivitat ideal? Ja aqui podem respondre:
per mitja del lenguatge, que li proporciona, per dir-ho aixi, el seu cos
lingiiistic (Sprachleib)”1d Hom fa en aguest punt una important distincié
entre el llenguatge oral i Yescrit. Si el llenguatge oral constitueix
1"objectivitat sincrénica”, aixé és: el deslliurament de lobjecte de la
subjectivitat individual perd la seva dependéncia encara d’una comunicacié
intersubjectiva actual, Pescriptura asseguraria la tradicionalitzacié
abscluta de l’objecte, la seva objectivitat en relacié a la subjectivitat

transcendental universal??, 1’"objectivitat diacrdnica'.

D'aquestes consideracions sobre el llenguatge -que mereixerien un
estudi particular i molt atent- només ens interessa de moment retenir
aixd: 8i el llenguatge té& d’una banda una funcié essencial en la constitucié
de "objectivitat ideal, d’altra banda en ell es troba -i en especial en el

Nlenguatge escrit- un dels perills més grans de lactivitat cientifico-

18 Krisis, Beilage III,
1% Krisis, Bl III, 369,

29 DERRIDA, Proleg a HUSSERL, L’origine de la géométrie; p. 83-84,
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cultural. Bs el perill de I’oblit. l.a sedimentacié?! aconseguida mitjangant
el llenguatge ofereix la posgsibilitat de no ser reactivada, ofereix la
possibilitat de la tecnificacié i de I’encobriment del sentit originari de la
idealitat constituida i sedimentada. Es el mateix tema de la crisi europea
que pot i ha d'expressar-se d’aquesta manera: la patologia consisteix en
la passivitat i en la manca de capacitat per 8 la reactivacio auténtica del
sentit. També s’entén des d’aquesta perspectiva el perqué déiem que la
tecnificacié global de la ciéncia és la manifestacié de la crisi; ho és perqué

la técnica, com a tal, és ja una passivitat en relacié al sentit.

Sobre aguest punt, hi tornarem més ampliament en encetar el tema
de la Lebenswelt, Ara, després d’haver comentat el s8] previ i 'origen de
la idealitat geométrica, hem de veure de quina manera la geometria i la

matematica en general sén adoptades per la fisica galileana.

1.2. LA TECNIFICACI5 DE LA MATEMATICA EN LA FiSICA MODERNA

Ja préviament a la innovacié de la ciéncia moderna, el procés
d'idealitzacié geométrico-matematica havia conegut un moviment en els dos
sentits: d’una banda -com hem vist- la praxi técnica de la vida quotidiana
havia servit de punt de partida del procés d’idealitzacid; pez_‘b, d’altra
banda, i com el revers de la mateixa moneda, les idealitats aconseguides
varen esdevenir un mitjé per la téenica. En particular, la geometria
constituida havia conegut una determinada aplicacié practics, donant-ge

en el camp de l'astronomia la mostra més privilegiada.

21 Husserl mateix parla de sedimentacis i de la corresponent necessitat
de la reactivacié, Krisis, BL III, 371 i =,
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La idea fonamental de la fisica galileana &és Pextensis a la totalitat de

la naturalesa del métode a priori de la matematica. El resultat esperat és
la superacié del relativisme propi de l'experiéncia empirica i la consecucid

d’una veritat idéntica i no relativa®s

Es clar que aquesta aplicacié universal de la matemitica es trobara
amb serioses dificultats. La primera aplicacié ja reixida s’ha donat en el
camp de les estructures abstractes espacio-temporals, aix® és: en una
part del mén de ’experiéncia. Perd ara caldra incloure sota aquest
tractament aquella altra part, constituida per 1;35 anomenades "qualitats

sensibles"” que, en principi, sembla escapar al domini de la mesura exacta.

Abans de replantejar la dificultat, Husserl introdueix des d’una
perspectiva nova la manera de considerar Paplicacié de la matematica al
mén. Es podria dir que si amb tot el tema de la geometria hem vist la
idealitzacié de 1’espai, ara Husserl rarla de la idealitzaci® del moviment.
Tot passa no segons una total arbitrarietat siné seguint una certa tipici-
tat, En efecte, hom pot copsar en el mén sensible una habitualitat o un
estil general No és costds determinar aixd com una causalitat universal,
que és la que ens ddna el mén "no només com una totalitat siné com una
totalitat unitdria (Alleinheit)"?3, Sobre aguesta aprioritat de la causalitat
universal —encara en el nivell precientific- és possible formular hipdtesis
i previsions. En aquest moment, la pregunta husserliana és com es pot
passar d'aquesta "mera” causalitat universal a una explicacid sistemditica
i global d’aital causalitat. O, en d’altres termes: com es pot passar a un
coneixement cientific de la causalitat i, per tant, del mén com a totalitat

unitaria. Husserl indica gue és justament aqui on la matemitica se'ns

2 grisis, 27.

3 Kpisis, 26.
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presenta com a mestra®d, ¥s aquesta la que possibilitara el pas a un
coneixement objectiu del mén. Ara bé, aguest mestratge s’ha donat en
primer lloc no en el conjunt de 'experiéncia del mén siné només en una
part aconseguida per abstraccié: la de les estructures espacio-temporals.
Com estendre el mestratge de la matematicea a un coneixement del mén,
segons l’exigéncie moderna d'universalitat? Es necessdria una
matematitzacié indirecta de les qualitats sensibles. L'aportacié de Galileu
es concreta en aguest punt: pensar la possibilitat de reconduir el qualita-
tiu al matematitzable; “pensar que tot alld que es manifesta com a real en
les qualitats sensibles especifiques hauria de tenir ¢l seu index matematic
en els successos de ’esfera de la forma, concebuda dbviament com a ja
idealitzada..."?®, La seva realitzacid constitueix la fisica galileana en la
seva tasca descobridora. Es tractava d’elaborar métodes de mesura per
aplicar-los a les dades de 1’experiéncia sensible. Aquests mesuraments
es donaven sempre com a oberts a un perfeccionament creixent; és, com
diu Husserl, un "Immer wieder", un "sempre de nou” en I'aproximacié de
la mesura vers un pol inabastable?®. En funcié d’aquestes mesures, hom
construeix en el nivell ideal férmules que subsumeixen els casos parti-
culars de l’experidncia; sén férmules que expressen connexions causals
generals, sén "lleis de la naturalesa"?’. S’arriba a un estadi on la
possibilitat de la previsié en el camp de l’expériéncia empirica ve donada
per les coordinacions d’idealitats matematiques. Husserl diu que per aixdé

es comprén l'apassionat interés de 1'investigador de la naturalesa per les

24 grisis, 30.
25 Krisis, 35.
26 prisis, 40,

27 Krisis, 40.



79

"férmules", i també que hagi caigut en la temptacié de copsar 1'ésser de

la propia naturalesa en el sentit de la férmula?s,

La formalitzacié déna pas a una nova praxi en la qual es deixa de
banda fins i tot el conjunt d'idealitzacions que li han servit de base. I
aqui és on Husser! comenca a insistir sobre el perill que roman impleit
en aquesta practica. Per exemple: 1'aritmetitzacié de Ia geometria condueix
a un buidament del seu sentit. En general, l'aritmetitzacié (i les
estructures algebraiques) facilita una independéncia d’alld amb qué es
treballa de la seva font originaria de sentit. El nombre com a expressié
d'una magnitud passa a ser tractat com un mer "nombre en general". En
el calcul aritmétic o algebraic el sentit originari del nombre com a mesura
s’ha desplagat a un mer "sentit simbolic”. En definitiva, l’evacuacid de
sentit consisteix que alld que estava fet per estudi del mén sensible,
alld que era métode, agafa un valor propi i autonom, com si fos un en-
si. Husserl entén que amb aquest procés s’acaba per convertir la ciéncia
de la naturalesa en un técnica i en un art. Transcrivim un passatge on
Busser] sintetitza molt acuradament la seva argumentacié: "En si mateix
el pas d'una matematica lligada a la cosa (sachhaltiger Mathematik) a la
seva logicitzacid formal, i 'eadevenir autdénom de la logica formal ampliada
a pura analisi o a teoria de la multiplicitat, és quelcom de completament
legitim (Rechtmdssiges) i, fins i tot, necessari; de la mateixa manera que
la tecnificacié amb la qual es perd en un pensament purament técnic.
Perd, tot aixd pot i ha de constituir un métode entés i practicat de manera
plenament conscient (vollbewusst). Aixd passa només si es té cura d’evitar
perillogsos desviaments de sentit { Sinnverschiebungen), és a dir, a condicié
que el sentit donat originiriament al métode, gricies al qual aguest treu

el seu sentit d’una operacid pel coneixement del mdn, romangui sempre

28 grisis, 43.
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actualment disponible; encara més, que aquest métode sigui deslliurat de
tota tradicionalitat ininterrogada (unbefragten  Traditionalitit),
tradicionalitat que ja en la creacié de la nova idea i del nou métode va
introduir en el seu sentit moments de foscor"?®, El perill més gran no és
pas la formalitzacié ni la tecnificacié que Ia pot acompanyar siné 1’oblit
del sentit originari que li déna la seva raé d'ésser o, dit d’una altra
manera: el perill és la tradicionalitzacié del métode, entesa com la recepcid
passiva de quelcom ja constituit sense demanar-se pel com de la seva
progressiva constitucié 1 desenvolupament. La tecnificacid, essent
indispensable, cau en 1’alienacié si perd el significat de si mateixa i de la
ciéncia per a I'home3®®, En aquest passatge Husserl ens ha fet equivalents
les que hauran de ser les categories centrals en el diagndstic de la crisi:

oblit, manca de consciéncia, tradicionalitzacio.

Husserl ha introduit aquesta observacié no només per referir-se al
primer sd1 {Urboden) del que ha partit la idealitzacid que haura de
constituir el coneizxement cientific zind que, en aquest cas ho ha fet, en
particular, per indicar un determinat canvi important en el
desenvolupament del métode: el pas de la matematica "lligadsa encara a la
cosa” a una matemadtica ja més formalitzade i tecnificada. Simplement
volem subratllar que la reflexié retrospectiva (Riickbesinnung) no s’ha
de fer només per recuperar el sdl originari siné tot el sentit del procés,
tot i que, comprensiblement, aguella primera recuperacié és la més

important i exemplar,

La desviacié de sentit gque, de resultes de la tradicionalitszacié, es

%% Krisis, 46-47.

3¢ pPACI, E., Funzione delle scienze e significato dell’uomo (1963); trad.
cast, P 24,
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pot deonar en la fisica moderna com a ciéncia de la naturalesa, arriba
adhuc a trair el seu propi sentit com a coneixement del mén. Encars més,
{i aquest és el punt que ara ens toca examinar) ¢l mén de la idealitat pot

arribar a substituir el mén de la vida {Lebenswelth

1.3. UNES NOTES INTRODUCTSRIES SOBRE EL TEMA DE LA LEBENSWELT

Només Pestudi del conjunt de les referéncies de Husserl a la
 Lebenswelt o mén de la vida3!, en diversos moments i registres del seu
discurs, en pot permetre una tematitzacié satisfactdria. Tanmateix, per
continuar ara el curs de la nostra reflexid, ens sera suficient indicar al
respecte unes breus notes, que introduiran el tema i permetran que en

els propers paragrafs es'vagi completant.

Més amunt ja hem dit que la Krisis no és una obra que trenqui amb
les anteriors obres husserlianes. Ni tan sols el tema de la Lebenswelt és
propiament un tema nou, sino que ve a correspondre amb alld gue
anteriorment havia anomenat natiirliche Welt (mén natu ral}, Erfahrungswelt
(mén de l'experiéncia} i, fins i tot, es pot dir que, en un cert sentit, és
un tema clau de Ideen II, on la Lebenswelt seria sindnim del perscnalen

Welt32,

31 En la redaccié del nostre treball anirem utilitzant (evidentment
sense cap distincié) ambdues expressions: 1'original i la traduccié.

32 valgui com a mostra aquest passatge fonamental de Ideen IT que
guarda una relacié molt estreta amb algunes de les observacions que es
fan a la Krisis: "Tanmateix, ens trobem constantment, com també el
naturalista, fins i tot quan investiga la naturalesa, com a persones que
viuen en el mon personal, en el mén de la vida", Husserl, Ideen II, p.
288,

De la relacié de la Krisis amb Ideen II se n’ocupa extensament el
Ilibre de GESSANI, A., La crisi della cultura europea e la filosofia di
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Ara bé, compartim el judici de Walter Biemel®® segons el qual caldria
afirmar que malgrat que ja a partir de 1807 trobem allusions a la
necessitat d’una analisi i d’una teoria del mén de 'experiéncia, no és siné
amb Formale und transzendentale Logik que apareixen els elements gue
conduiran de pie a la problematica de la Lebenswelt. En efecte, només en
aquesta obra es planteja el pas decisiu consistent a remuntar-se de
I’evidéncia predicativa a 1’evidéncia noe predicativa o pre-predicativa;
s'identifica aquesta fiitima amb experidncia; i es parla del judici de
Pexperidncia com del judici que es refereix a l'origen3?. La reflexié
husserliana, amb la finalitat de fonamentar el "judici" i, en general, per
poder comprendre el sentit de les ciéncies com a activitats humanes, s’ha
trobat conduide a una analisi del flux originari de la consciéncia, de la
relacié immediats del subjecte i del mén. Es tracta de cercar l’apriéri
concret de la constitucié de les idealitats cientifiques; apriori que vindra

a identificar-se com a Lebenswelt.

Aixf, doncs, jcom apareix el mén de la vida en el curs de la reflexid
aue, de la ma de Husserl, estem portant a terme sobre el procés
d’idealitzacié 1 sobre la configuracié de la ciéncia moderna de Ia
naturalesa? Apareix justament com el terreny des del gual el procés
d'idealitzacié és possible. L’experiéncia orig-inéria del mén de la vida és
uha experiéncia que no comporta cap d’aquelles idealitzacions perd que

n’és el fonament necessari. El retorn gque Husserl proposard és "retorn

Husserl; Roma, Bulzoni, 1977.

33 BIEMEL, W., Les phases décisives dans le developpement de la
philosophie de Husserl, a Husserl. Cahiers de Royaumont {1959); trad,
cast. p. 60, nota 25.

3 v einer Theorie der evidenten Urteile (...) ist die genetische

Riickfilhrung der prddikativen Evidenzen auf die nichiprédikative
Evidensz, die da Erfshrung heisst", F.t.L., p. 217.
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al mén com a sol universal de totes les experiéncies singulars, com a mén
de 'experidncia predonat immediatament i abans de tota operacié 1dgica' 3%,
El mén de la vida €s el mén en el gqual ja sempre vivim, segons la nostra
manera d’ésser corporal; és el mén de Yexperiéncia immediata: no
mediatitzada per idealitzacions. Es el mén de la immediatesa; d’alld que

ens és donat en una "intuicié vertaderament empirica™3S,

Observem que en V’actitud natural el saber cientific es posseeix com
allé que recordem que és enfront d’alld a on som. En efecte, una vegada
entrats en la cultura de la ciéncia moderna, hom pensa que alld on en
principi vivim és una aparenga, mentre que la "cosa vertadera" és la
ciéncia de la fisicad”, Perd sempre alld primer és 'experidncia immediata,
alld viscut com a essent "en persona”. Adhuc Vastrénom dira, en el
Henguatge familiar: "el sol ha sortit”, "el sol s’ha post”, tot i que sap

gque éz la terra la gue es mou.

AmB aquestes notes ja podem entendre que la pregunta husserliana
pel sentit de la ciéncia moderna es transcriura en la pregunta de com
queda la relacib entre mdn de la ciéncia i mén de la vida. Husserl vol
canviar la manera com es tematitza en ’actitud natural i també en ’actitud
cientifica la relacié entre "els dos mons": el mén de la ciéncia és ¢l mén
vertader enfront del mén de Vexperiéncia immediata. La finalitat de la
fenomenologia és, en aquest cas, radicar ¢l mén de la ciéncia objectiva en
el mén de la vida. Es vol pogar de relleu que el moment de ruptura entre
el mén de la vida i €l mén de la ciéncia esdevé cec si el saber cientific

g’autointerpreta com a coneixement del vertader mdén enfront del mén

% E.U., p. 38
38 Krisis, 50.

37 Cfr, Ideen I, par. 40.
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primitiu donat en Pexperiéncia, que resta aixi convertit en il.lusis, tot i
essent 1’ambit on ja sempre ens movem. La fenomenclogia, a diferéncia de
I'actitud natural i de la cientifica, gliestiona 1’obvietat de 'objectivitat

cientifica; és una critica d’aquesta obvietat.

1.4. L’ENCOBRIMENT DE LA LEBENSWELT SOTA L’IDEENKLEID

Observem com la manera husseriiana de tractar la geometria, gue
planteja la necessitat de remetre-la a la seva font en el mén de la vida,
és quelcom gue no s’ha fet ni des d'una perspectiva platdonica, ni

cartesiana, ni kantiana.

En la reflexid husserliana és precisament aixd que es troba a faltar
en la fundacié de la ciéncia moderna; problematitzar 1’'evidéncia geométrica,
el "com" del seu origen. L'exigéncia fonamental que estableix Husserl per
& mantenir el sentit originari de la idealitzacid i no deixar que es
produeixi una evacuacid de sentit es formula amb aquests termes claus:
retorn, retorn al mén, retorn al mén de Pexperiéncia, retorn al mén de la

vida3g,

Es important destriar, perqué en la reflexié husserliana es presenta
enllagat, qﬁe la’ mancanga d’aqﬁesf retbrn o d'aguella reflexié retros-
pectiva provoca dues conseqiidncies negatives distintes: en primer lloc,
la idealitat perd el seu sentit originari (de tal manera que els objectes de
la fisico-matemitica vénen a constituir un mén en-si); en segon lloc, €l

mén de la idealitat acaba per substituir o encobrir 1'nic mén real (el mén

38 "per Riickgang auf die Welt der Erfahrung ist Riickgang auf die
‘Lebenswelt™; E.U., p. 38.
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de la vida ve substituit per aquell mén d’idealitats matematiques),

autointerpretant-se com ’nic mén vertader.

La reflexié de Husserl sobre Galileu vol acabar il.lustrant aquestes
dues consegtiéncies. Es veritat que la geometria heretada per Galileu ja
no era la geometria originaria3®, tanmateix, continua essent una omissié
nefasta que no investigués d'una manera retrospectiva operacié que
constituia 'originari conferiment de sentiti® Si no s’és conscient que la
idealitzacié treballa originariament a partir del mén de 'experiéncia, si
no s'és conscient del procés d’idealitzacid que es requereix per arribar
a "exactitud"”, hom arriba a pensar que g'esti davani d'una veritat
absoluta que té com a correlat 1’'"ésser en si". En el mén de la vida no hi
trobem cap idealitzacié; aquesta estd al final d’una série d’operacions que
comencen i romanen en el propi mén de la vida. Si s'oblida l'origen, es
creu gue la realitat (I’ésser en si) és la ideslitzacid, i 1’'abstraccié substi-
tueix la concrecidé. En Galileu, ja s’efectua una substitucié del mén de la
vida quotidiana (1’inic mén real, aquell que és donat realment en la

percepcié) pel mén de les idealitats matematiquesit,

Retornem enrera i afinem encara una mica més la valoracié que Husserl
fa de Galileu i, en general, de la fundacié de la ciéncia moderna,
Landgrebe diu que la pregunta per la relacié entre el mén de la vida i el
mén cientificament interpretat es descomposa en dues altres giiestions:
1/ Quina és la finalitat de la ciéncia gue serveix a la vida dels homes en

el seu mén de la vida? 2/ En quina mesura aquest (ltim roman inalterat

33 Krisis, 49,
0 ppigis, 49,
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malgrat el canvi que en ell opera I'aplicacié de la ciéncia?*?

Si el mén de la vida és 'ambit originari des del gual tota activitat
humana -sigui tedrica o practica-, en la mesura que respon a unes
necessitats o a ung intereszos ja existents, agafa el seu sentit, hom pot
demenar, en efecte, a quina necesgitat respon o quina activitat
prossegueix activitat cientifica. De fet, aixd és quelcom gue ja ha quedat
reflectit en veure com el procés d'idealitzacié geométric venia precedit
per una determinada activitat técnica 1lligada estretament al mén empiric.
Ara, des d'una perspectiva més general, Husserl subratila com tota la
vida humana reposa sobre la previsié o la induccid, Qué aconseguim amb
la metodologia cientifica? Doncs "justament uns previsiéo ampliada fins a
Pinfinit™3, La figica galileana és un art o una téchnica que augmenta

extraordinariament la capacitat de previsid,

De gquina manera la cidncia moderna obre aguesta possibilitat?
Mitjang¢ant els productes de les idealitzacions cientifiques, projectats
sobre el mén de ’experiéncia. Més ben dit, Husseri parla d’un encobriment
del mén de la vida sota la vestimenta d’dees (Ideenkleid) o conjunt de
veritats "objectivites i cientifiques"4% Ara bé, cal tenir en compte que el
mén de la vida només fins a un cert punt pot ser transformat per la
ciéncia; en el seu nucli easencial, roman fnvariable, Tota transformacic
historica del mén deguda a activitats humanes ja siguin les més basiques

1 espontanies o les activitats cientifiques, deixa sempre com a quelcom

42 1ANDGREBE, L., Phanomenclogie und Geschichte; Giitersloh,
Giitersloher Verlagshaus G, Mohn, 1968, Trad. cast. Fenecmenologia e
historig; trad. de M. A, Presas, Caracas, Monte Avila Editores, 1975, p. 172.

43 Krisis, 51.

44 grisis, 51; E.U., 42,
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invariable aquell mén que és mén per a tots. La ciéncia com a vestimenta
d'idees ajuda a obtenir millors previsions en el mén de la vida. Perd,

fixem-nos bé que aguest no pot ser mai eliminat.

Fins aquf no hi ha cap problema; aquest es presenta quan s'’ignora
que la vestimenta d’idees és vestimenta d’idees, és a dir, quan g'ignora
gue el vestit vesteix quelcom. Es ara quan s’arriba a creure que el vestit
és I’ésser vertader, quan s’arriba a considerar el métode com la vertadera
realitat: "La vestiments d’idees ‘matemética i ciéncia matemitica de la
naturalesa’, ¢ bé la vestimenta de simbols, de les teories matematico—
simboliques, comprén tot alld que, pels cientifics i pels homes cultes, en
tant que ‘naturalesa objectivament real i vertadera’ substitueix el mén de
la vida, i el revesteix. La vestimenta d’idees fa que prenguem per 1'ésser
vertader ello que és un métods, un métode que ha de servir per corregir,
mitjancant previsions ‘cientifiques’, en un progrés vers llinfinit, les
previsions tosques, criginariament les tniques possibles dins ’"ambit d’alld
efectivament experimentat i experimentable en el mén de la vida. La
vestimenta d’idees fa que l’auténtic sentit del métode, de les formules, de
les ‘teories’, romangui incomprensible i que mai no hagi estat comprés
després de lingenu naixement del métode"?%, Heus aqui sintéticament
expressat el judici de Husserl sobre alld que és legitim i alld que &s un
error en la fundacié de la ciéncia moderna. Per aixd es pot parlar de la

figura de Galileu com la d'un geni descobridor i encobridor alhora?®,

Hi ha quelcom que essent una hipdtesi ha estat considerat per la
ciéncia moderna un pressupdsit inqliestionat: la naturalesa com a quelcom

en si i, corresponentment, la veritat com a veritat objectiva. Aixd és: la

4 Krisis, 52; Vegi's també: E.U,, 57.

46 rrisis, 53,
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ciéncia va suposar P'existéncia de quelcom objectiu previ a 1'experiéncia,
i Gnic 8zser en si. Ara bé, si només 1’objectiu és real, només ell pot ser
la base d’una vertadera ciéncia. Aquest infortunat pressupbsiﬁ; és alld que
s'anomena "objectivisme de les ciéncies”, i on Husserl detecta "origen de
la erisl, Es aquest pressuposit que provoca que la ciéncia esdevingui una
vestimenta d’idees que oculta el mén de la vida, que posposa el mdn de

la vida a l'oblit, que produeix una "alienacié del mén" %%

Per tal de resseguir i prosperar una mica més en 'estudi de la critica
hussgerliana a 1'objectivisme de la ciéncia moderna, ens sembla oporti
agsenyalar encara una altra perspectiva des de la qual s’arriba a resultats
equivalents als que ja hem obtingut. £s una tesi central de la Krisis que
el retoern al mén de la vida és retorn, ensems, a la subjectivitat trans-
cendental. Acabem de veure de quina manera es produeix 1'oblit del mdn
de la vida, i podem indicar ara com es produeix també 1’oblit del subjecte.
Per fer-ho contrastarem 1’oblit del subjecte que es produeix en la cidncia
"ore-moderna”, amb aquell oblit que ¢s produeix amb 'adveniment de la

ciéncia moderna?s,

Y-

Una vegada més, insistirem en la radicacié Gltima de tot producte
cientific en la praxi de la vida quictidiana, Sovint en el nostre tracte amb
les coses, desenvolupem accions que els grecs anomenaren fécniques, i
que tenen per finalitat moure’s millor en relacié a aquells objectes. Aixi,
per exemple, ja hem indicat com l'activitat de Varquitecte requereix
sobretot la técnica de la mesura, o l'activitat del navegant Vart de

Porientacié, o la professid del metge les técniques terapéutiques.

47 BRAND, G., Die Lebenswelt. Eine Philosophie des konkreten Apriori
Berlin, Walter de Gruyter, 1571, p. 10.

18 PONSETTO, A., Razionaliti storica e Fenomenologia husserlians; p.
107-113,
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Observem, doncs, qgue les diverses actuacions en la vida quotidiana tenen
lloc en horitzons especifics. 86n horitzons que no sén tematitzats. La
diversificacié d’horitzons, en correspondéncia amb les diverses activitats
i técniques, sera la base sobre la qual, sorgit ja 'interés purament teéric,
g'establiran les diverses ciéncies, Aixi, en relacié als exemples anteriors,
tindrem 1'ambit dels nombres com a tals, el saber geografic com a tal, i el

saber sobre els elements medicinals.

En un primer estadi de la ciéncia {diguem-ne pre-modern) cada
diasciplina guarda una relacié clara amb 1’horitzd de la vida practica del
gqual prové. Aixd no vol dir que aquesta relacié no pugui restar en Poblit,
com probablement passa. En tot cas, representar aquesta relacié no és
pas quelcom excessivament complicat. Per dir-ho en d’altres termes: la
reflexié retrospectiva tindria aqui una dificultat facilment superable per
retornar a l'horitzd originari del que treu el seu sentit la praxi i, per
revelar el paper de la consciéncia del subjecte en la constitucié d’aital

horitzé.

En canvi, en el naturalisme de l'actitud cientifice moderna, aguest
retorn esdevé molt més dificil i, aixd, a causa de la idea de mén que s’hi
déna. Ara, a diferéncia de la cidncia pre-moderna, la idea de mdén és
absolutament central. La ciéncia pre-moderna estava dedicada a conéixer
bé els horitzons, la qual cosa donava la possibilitat posterior de poder-
hi operar bé. La cidncia moderna, per insistir en la idea de Pnic mén,
s'ha desvinculat del lligam que 'enllagava a horitzons parcials. De fet, que
el métode esdevingui un en-gi, és conseqiiéncia que els horitzons ja
s’han deixat totalment de banda: el métode és indiferent en relacié als
diferents horitzons i troba la seva regulacié només en si mateix. La

matematica com a métode esdevé un mén matemditic en si.
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Des de quin punt de vista es pot dir que Vactitud cientifica moderna
&s una actitud natural de nivell superior? Aixd es pot dir si es mostra que
en ella I'absorcid en el mén és tal que deixa el subjecte en un oblit més
gran que aquell que es déna en l'actitud natural, on el subjecte també
s’absorbeix en el mén. En [’actitud natural la consciéncia del mdn
s’aconsegueix a partii' de la dels diversos horitzons. El mén és més que
tots ells; és I’horitzé total que permet dins d’ell una infinita variabilitat
d'horitzons., En canvi, en la ciéncia moderna, el mén infinit que es pensa
no estd precedit per la consciéncia d’horitzons. Es pensat com a mén en
si, absolutament independent del subjecte, Aqui 1'oblit del subjecte ha
d’ésser, doncs, molt més profund que en l'actitud natural, perqué en la

consciéncia d’horitzé no és dificil descobrir la subjectivitat operant.

La crigi europea deriva de la pérdua, sota Voblit, del mén de la vida
com a fonament del sentit de la ciéncia natural, i alhora de ’oblit de la
subjectivitat operant, com a instancia (ltima de sentit. La terapia que
segueix al diagnostic de la crisi demana la recuperacié d’ambdés. Aixd
permetra, en particular, prendre consciéncia del valor del saber que les
ciéncies elaboren sobre el mén i, endemés, qiiestionar el mite del caracter
absolut de la seva veritat. En la Krisis, el projecte fenomenoldgic pretén
acomplir aquestes dues fites: en primer lloc, mostrar la vertadera font de
sentit de les ciéncies abjectives, gixd és, veure la seva heréncia de sentit
a partir de la Lebenswelf; i, en segon lloc, elaborar una ciéncia sobre
aquest ambit, una ciéncia de la Lebenswell, que vindra a ésser la
fenomenologia transcendental. Ara bé, en relacié a la primera fita, la
recuperacié de la Lebenswell permet veure no només la font originaria de
sentit de les ciéncies objectives, siné veure també el seu valor just, el

geu loc, i desmitificar la seva pretesa absolutesa.

Recapitulem: amb Galileu hem tingut el motiu per subratllar un element
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essencial per a la comprensié de tot el desenvelupament posterior del
pensament modern. Es un element clau per la comprensié d’alld que
Husserl ha posat com & titel d'aquesta segona part de la Krisis:
"L’aclariment de l'origen de 'oposicié moderna entre 'ob jectivisme fisica—
lista i el subjectivisme transcendental”. La concepcid galileana del mén
és la d’'una né.turalesa com a un en—si, una naturalesa tancada i autdnoma.
Es davant d’aixd que es trobarid Descartes. I la seva posicié consgistira en
'admissid, d’una banda, d’'aquest mén fisic tancat i, d'altra banda, d'un
mén de l'esperit que pensa aquell mén dels cossos. En la maduracié del
transcendentalisme, Kant dird que la naturalesa no és simplement vista
o pensada, sind constituida. En tot cas, alld que Hugserl diu és que amb
Descartes ja s’explicita aquella oposicid que determina la marxa del

pensament modern.

2. Fl pensament modern i el motiu

transcendental

2.1, OBJECTIVISME VERSUS TRANSCENDENTALISME

En la Urstiftung de la ciéncia i filosofia modernes Husser] col.loca la
matematitzacié galileana de la naturalesa, exemplificada en Galileu, i la
concepcid dualista del mén, exemplificada en Descartes, La tesi husserliana
és que Yoblit del mén de la vida sota d’'Ideenkleid de la matematica i el

dualisme entre res cogitansi res extensa sén els dos elements fonamentals
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de la Urstiftung del pensament modern i, per tant, els que estan a la base

de tota la seva histdria entesa com & un contrast i una tensié constants

entre l'objectivisme i el transcendentalisme.

Pel seu cantd, aquests dos elements situats a la base estan ben
interrelacionats. La visié galileana de la naturalesa implica dues conse-
giliéncies directes importants: en primer lloc, la supressio de les qualitats
sensibles, de manera que les veritats de la vida pre i extra-cientifica
queden desvaloritzades, i congiderades com a indexs del vertader ésser
en si, que és de naturalesa matemitica. En segon lloc una supressidé (o
una abstraccié) de! subjecte en la seva vida personal, en la seva
espiritualitat: "{...) fa abstraccié dels subjectes en tant que persones
portadores d'una wvida personal, de tot alld que en algun sentit és
espiritual, de totes les propietats culturals que s’estenen a les coses en
la praxi humana"%? Unilateralitat que exclou, doncs, la dimensié &tica de
'existéncia humana, la tematitzacié de wvalors, el tractament de les
relacions personals i, en definitiva, alld que prdpiament i primerament es
viu en la vida humana. La genealogia de la c¢risi contemporania de les
ciéncies, entesa com una c.riai en relacié al sentit de la vida humana,
troba d’aquesta manera que ja en la fundacid de la ciéncia moderna hi ha
una eliminacié d’aquella dimensidé que després quedars ocultada i, fins i
tot, suprimida. El mén de la ciéncia galileana de la naturalesa és un mén
estrany a la Lebenswelt i resta incapacitada per fonamentar un sistema

de valors étics i disposar un sistema de normes de conducta.

Aquesta mancanca es traslladara també al dualisme d’arrel cartesiana
en la mesura que el mén de 'esperit estigui regit pel model naturalista.

Husserl parla de fisicalisme per indicar 'extrapolacié de la racionalitat

4 grisis, 60,
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propia de la fisica moderna. El fisicalisme aplicat a 'esfera de Pesperit
consgisteix a agsignar a 1’Anima un tipus d’ésser anialeg al de la naturalesa,
Aixd comenga, segons Husserl, amb Locke i la seva identificacid de la

consciéncia a una tabula rasa’’

En un primer moment, l’extensié del fisicalisme com a nou paradigma
de saber universal va conéixer un progrés important. Podia semblar que
la universalitat requerida en la fundacid originaria de la filosofia trobava
en el fisicalisme modern la possibilitat del seu acompliment. Un mén infinit
perd tancat, de naturalesa matematica, és objecte d’una progressiva
determinacié, S'aillen, dins d’aquest camp, sectors que constituiran el
domini de les diverses cidncies. Alhora, d’aquest coneizement sobre la
totalitat se’n deriva una gran capacitat de domini practic sobre la realitat,
que no fa més que augmentar la confinnga en la nova racionalitat: “Amb
el creizxent i cada vegada més perfecte poder del coneixement
(Erkenntnismacht) subre la totalitat, 'home aconsegueix també un domini
cade vegada més perfecte sobre el mén ambient de la seva praxi
( praktische Umweit), un domini que s’estén en un progrés infinit. Aixd
inclou també el domini sobre la humanitat que és part d’aquell mén
ambient real i, per tant, scbre si mateix i sobre els altres homes, un
proder cada vegada més gran sobre el propi desti, i aixi una ‘felicitat’
cada vegada més completa -si més no aquella felicitat gque el pensament
pot racnablement concebre pels homes"5, L'home és ara !’home del poder
del coneixement 1 de la t3cnica, L'home del poder. El diagndstic husserlia
no denunciara aguest poder com a fictici o il.lusori perqué, en una certs

mesura, no ho és. Alld que es denuncia es ’aslienacié que agquest poder

50 Krisis, 64.

5l grisis, 67.
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provoce en relacié al sentit propi de la humanitat. El poder que prové del
paradigma fisicalista de coneixement ignora la subjectivitat com a font de
sentit, ignora la Lebenswelt com a mén de la primera experiéncia humana,
ignora la historicitat especifica que pertany al subjecte i & la Lebenswélt
i, en fi, ignora la intencionalitat i la teleologia que defineixen 1’home

europewu en la seva universalitat.

Tanmateix, en la interpretacié husserliana de la historia del pensa-
ment modern es fa veure com 'objectivisme present en la seva constitucié
i, en particular, el figicalisme, es troben amb serioses dificultats i atacs.
Sobretot és la radicalitat de la critica humiana -a la qual Husserl dedica
bona atencié~ la que fa trontollar la racionalitat fisicalista fins els seus
fonaments; amb Hume quedava amenacgat no només I'ideal de la filosofia
moderna, siné tota formulacié de la tasca d’una filosofia com a ciéncia
objectiva universal®% Molt a prop d’aquest escepticisme ~molt més radical
que I’antic, car no només qliestionava el mén interpretat de 1'episteme,
siné també el mén de la nostra experiéncia quotidiana- g'estava gestant
les bases d'una gran revolucié: "Aquesta revolucid, la més gran de totes,
es pot caracteritzar com una transformacié de l'objectivisme cientific,
aquell dels moderns perd també aquell de totes les filosofies precedents
desenvolupades a través dels millenis, en wun subjectivisme
transcendental’®d, Es la gran revolucié, que sera prosseguida i propiament
acomplerta per la fenomenoclogia. La fenomenologia husserliana sera la
prova definitiva que, en efecte, es tractava de la més gran revolucié. s
ella la que atorgard a la humanitat el seu propi ésser, la que la restituira

en la seva teleologia.

52 Krisis, 69,

33 Krisis, 69.
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En aquest sentit, la fenomenologia husserliana és hereva d’una part
gubetancial del pensament modern: dels primers esborranys del transcen-—
dentalisme. Aquest es podria detectar, en una accepcio amplia, ja en el
retorn cartesia a I’ego®h, La tesi general de Husserl sobre ¢l pensament
modern és que la seva histdria consisteix en una tensid i una Huita entre

55, Aquest é&s el contrast entre

T’abjectivisme i el transcendentalisme
ambdues posicions: "la caracteristica de 1'objectivisme és que es mou
sobre el terreny del mén ja donat com & obvi en ’experiéncia, i pregunta
per la geva "veritat objectiva”, per alld que en ell éz valid incondicio-
nalment per tot ésser racional, per alld que és en si"%%. En canvi, "el
transcendentalisme diu: el sentit de ’'ésser del mén de la vida ja donat
és una formacié subjectiva (subjektives Gebilde), és V'operacié ( Leistung)
de la vida de l'experidncia, de la vida precientifica”?’, Aixf mateix, el
transcendentalisme afirma que el mén "objectivament vertader" de la

ciéncia és una formacié d'un grau més alt (Gebilde héherer Stufe),

efectuada a partir del mén de ’experiéncis.

En la caracteritzacié del transcendentalisme que Husserl fa en aquest
moment de la Krisis es deixa ben clara la relacid entre la subjectivitat i
el mén, tant el de 'experidncia com el mén objectiu de la ciéncia. Cal que

aixd es retingui bé perqué en d’aitres moments la relacid podria Negir-

%4 xrisis, 86.

55 ¢fr. el paragraf 14 de la Krisis , gque porta aquest titol:
" Vordeutende Charakteristik des Objektivismus und Transzendentalismus.
Das Ringen dieser beiden Jdeen als der Sinn der neuseitlichen
Geistesgeschichte", Krisis, T0.

56 Krisis, T0.

57 Krisis, 70. Cfr. també per la definicié de transcendental, Krisis, par.
49; E. Uo, p. 48—49-
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se, legitimament, amb una certa ambigiiitat®s. Tant un mén com l'altre sén
formacions de la subjectivitat. Cap d’ells és un en si, siné que "el primer

en-si és la subjectivitat"5?,

Husserl dedica diveraos paragrafs de la gsegona part de la Krisis per
analitzar més de prop agquesta tensié entre la filosofia objectivista i la
filosofia transcendental, Es mostra com aquesta tensié ja es troba en el
plantejament de Descartes, en la donquesta de 'ego mitjancant 1'epojé,
d'una banda, i la falsificacié psicologista d’aquest mateix ego, d’altra
banda. Si el significat "amagsat" de Descartes és la reduccid
transcendental, li roman encara amagat precisament el transcendentalisme:
recobreix i objectiva el subjectivisme que s’ha trobat®, Es determina els
plantejaments de Spinoza i de Leibniz com a desenvolupaments de la idea
cartesiana segons la qual el mén és cognoscible more geomeirico. Es
mostra com l'empirisme de Locke cau també en 'objectivisme psicologic.
S'estudia Pescepticisme de Berkeley i de Hume que, amb la seva critica
al racionalisme objectivista, contribueix a assentar les bases per un
auténtic transcendentalisme. Perd també es fa notar com a Hume li passa
desapercebuda la significacié de la reduccié transcendental. I, finalment,

es considera la concepcié kantiana de la filosofia transcendental. Husserl

58 pg aixd mateix alld que indice J. Wahl: "Il ¥ a 13, je crois, une
dualité de tendances dans la philosophie de Husserl, qu'ici comme dans
la plupart de ses autres ouvrages il résourt en mettant l'accent sur la
subjectivité, car on pourrait soutenir que la subjectivité, et ce sont des
théses qui spparaissent de temps en temps dans Erfahrung und Urteil,
a sa racine elle-méme dans le monde prédeonné. Mais Husserl insiste ici
sur le fait gque le monde prédonné a sa racine dans la subjectivité, Noug
verrons, au long de la Krisis ce jeu de tendances se poursuivre”. WAHL,
J., L’ouvrage posthume de Husserl: La Krisis (1958); p. 61.

59 » .das an sich Erste ist die Subjektivitdt", Krisis, 70.

80 pACI, E., Funzione delle scienze e significato del’uomoe {1963}); trad.
cast. p. 34-36,
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valora positivament el gir kantia vers la subjectivitat transcendental perd
fa notar també que Kant es mou encara en una manca de radicalitat que
)i barra el pas a un auténtic plantejament transcendentel. El saber fisico-
matematic, tot i ser reconduit a les formes s priori del subjecte, resta
encara com a model indiscutible de saber, i no es descobreix la seva
radicacié en el mén de la vida. D’altra banda, Kant concedeix 1’ésser en
si al mén i, aixi, hipoteca, en part, el primer en-si que és la subjectivi-

tat transcendental.

Per la finalitat que perseguim, no és ara £l moment d’aturar-nos en
les analisis que Husserl fa del pensament modern. Només n’hem deixat
breument indicat el recorregut per tal de poder subratllar-ne dos
aspectes, tal com ja fa el propi Husserl en primer lloc, palesar com en
tots els autors en els guals hom reconeix una aportacié positiva de cara
a la gran revolucid transcendental, coexisteix un aspecte negatiu a mode
d’ocultament. Es podria dir que és la progressiva revelacié de la
subjectivitat transcendental alld que constitueix el sentit de la historia
del pensament modern; en segon Iloc, palesar com la valoracié i la critica,
Husserl la fa des de la seva propia fenomenologia transcendental com a
lloc d’arribada. Aqui hi ha implicita, és clar, una filosofia de la historia,

que ja més amunt hem comengat a esbossar,

2.2. A MODE DE VORBESINNUNG

En un escrit gue havia estat projectat com a prefsaci a la tercera part

de la Krisis®l, Husserl es refereix a les dues parts precedents com & pre-

§1 publicat com & Beilage XIII a la Krisis, p, 435-445.
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reflexions o consideracions preliminars., La seva finalitat era emplagar-
nos en la comprensic del cami teleolbgico'—histbric que mens & la fenomeno—
logia transcendental, Basicament aixd ha consistit, primerament, a elaborar
une analisi de la situacid com a situacid de crisi i, segonament, a
desenvolupar una genealogia de la crisi. En aquesta genealogia perd, ja
s’han discernit alguns aspectes terapéutics, que no sén altres que aquells
que ajuden a descobrir la teleclogia de la historia en tant que cultura
filosofica. Com a metodologia, Husserl ha introduit la necessitat de la
meditacié i del preguntar retrospectiu en el seu tractament de la historia.
Aquesta és la manera de descobrir el sentit ocultat en la transmissid
tradicional o en la tecnificacid del saber. Ara bé, en aguesta metodologia,
hi ha un cercle i un procedir en ziga-zaga® que &s fonamental per la

comprengid global de la Krisis.

El present vivent (lebendige Gegenwart), 1'ara, conté en si el passat
que reté i rememors i també el passalt oblidat que la constitueix, encara
gue estigui oblidat®3. El procediment en ziga-zaga és necessari perqué la
gituacié present ja esta, d’alguna manera, continguda en la génesi
histdrica i aquesta estd continguda en el present. Fixem-nos en el cas
concret de la situacié present de les cidncies: la consciéncia de l'origen
de les ciéncies en la Lebenswelt ha caigut en l'oblit scbretot en la
fundacié de la ciéncia moderna. Tanmateix, hi ha encara quelcom en
nosaltres que permet adonar-nos d’aquesta radicacid originéria en la
Lebenswelt i, després, analitzar l'oblit histdric. O bé, la investigacié
histdrica que faig des de l'ocultacié actual, des de 1’oblit actual, em pot

revelar alld que esta ocultat en el passat i, amb aixd, descobrir també alld

62 Krisis, 59.

83 PACI, E., Funzione delle scienze e significato dell®uomo (1963); trad.
cast., p. 27.
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que esata ocultat en el present.

En la meditacié retrospectiva, en l’estudi histdric, ens veiem obligats
a realitzar salts histdrics®®, En primer lloc, perqué és un fet que la marxza
de la histéria no és purament linial. En segon lloc, perqué, encara que aixi
fos, la meditacié retrospectiva no seria linial; un simple i linial "fluir cap
enrera” en el passat és impossible®® I aixd perqué el temps és
irreversible, El passat no es recupera; es rememora, es representa en la
memdria. Encara millor: la representacié s’efectua a partir del present, i
aquest no és neutre. Només des d'un determinat present quelcom del
passat es pot reconéixer com & telos, En un cert sentit, el present
transforma el passat en telos, Si el present no &8 neutre, aleshores un
fluir linial cap enrera no pot ser una tasca idéntica en els successius
presents. No es vol dir que predomini una arbitrarietat absoluta. Hi ha
un Gnic sentit teleoldgic que defineix la humanitat europea, perd hi ha
diverses realitzacions i camins vers la plenitud que poden ser aconseguits
en un present, i cap d’aquestes no deixara d’enriquir la fundacié
originiria i els seus desenvolupaments passats: hi descobrira possibilitats

ja implicites o elements encara no suficientment subratllats,

La nostra meditacié retrospectiva sobre la modernitat ens permet
copsar alld amb qué prossegueix la fundacié grega (de fet, ve a represen-—
tar una segona fundacié), i alld que es presenta com a perill de
decadéncia. En relacié al primer aspecte, se’ns permet dir que nosaltres

som, en particular, funcionaris de la humanitat filosdfica moderns®®. Hem

64 Krisis, 59,

65 ¢f, C 13 II, p. 2; citat per BRAND, G., Welt, Ich und Zeit; Den Haag,
M. Nijhoff, 1955.

86 Krisis, 72.
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aclarit 'origen i hem aclarit el nostre present. Si hem comengat el
moviment d’aguesta autoreflexié és perqué quelcom dipositat en la nostra
constitucié espiritual era la causa d’una certa insatisfaccié i, en la part
positive, d’un "voler arribar a". El resultat ens permet reconixer la
nostra voluntat com la represa de la voluntat dels nostres avantpassats
eapirituals i, en definitiva, recongixer la marca en la nostra voluntat de
la teleologia europea. "Una meditacid historica retrospectiva com aquesta
de la qual estem parlant és, dones, una molt profunda autoreflexié per
aconseguir una auto—comprensié pel que fa a alld que es vol, en tant alld

que s’és, com a égser histdric”®".

Hi ha una fundacid originaria, una Urstiftung, que determina el nostre
ésser, i hi ha la corresponent prossecucié de la fundacid, que es presenta
a mode de tasca a realitzar, i que Husser! anomena "Endétiftung", la
fundacid final, Bs ella la que déna unitat a tots els intents passats; és la
que ddna el sentit {(que és cami vers una determinada fita) a ’esdevenir
histdric i, per tant, la que déna unitat a la histdria. La Endstiftung és la
troballa definitiva del com de la realitzacio; aixd €8, no és pas la troballa
del lloc d’arribada -que prdopiament no existeix— siné la troballa del cami

definitiu que haurd de conduir a la realitzacié infinita del nostre é&sser.

Hi ha en aquestes consideracions quelcom que sembla aporiar uns
forta equivaléncia amb el plahtejament hegelia: la conviccié gque s’ha
trobat el com definitiu. I aquesta conviccié no pot deixar de ser
problematica®®, De tota manera, és veritat que tota proposta filosdfica ha

de tenir com a tal el cardcter d’aquesta fundacisé final. Altrament no seria

67 Krisis, 73.

68 T4l com també nota WAHL, J., L'ouvrage posthume de Husserl: La
Krisis {1958); p. 69.
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una proposta filosdfica.

Des d’una altra perspectiva: en la meditacié historica Husserl ha
reconegut en Descartes una segona fundacié i en Kant un gir molt impor—
tant. Husserl diu que aguesta meditacié prepara el moviment del seu
propi pensament vers 1’iltim gir (letzte Wende)®®, Husserl portaris a terme
d’una manera plena alld transcendental com a intencionalitat gue ja residia
en el pensament modern. Aixd és l’important: s'aconseguiria quelcom
definitiu, dltim. No com a Gltim pas o com a cancel.lacié de la tasca. §iné -
ja ho hem dit- com a descobriment de l'espai o del cami definitiu sobre
el gual cal realitzar la tasca: "El 80l de V'experiéncia, obert en la seva
infinitud, esdevindra ben aviat el camp ofert al treball metddic de la
filosofia i, aixd, emplagats en l’evidéncia que sobre aquest sol tots els
problemes filogofics i cientifics del passat podran ser plantejats i

resolts" "9,

En fi, les meditacions histdriques preliminars han servit, doncs, per
elevar-nos fins a la fenomenologia transcendental (Pdnica filosofia

propiament transcendental)’l,

Si Husserl pot parlar de la Endstiftung de la filosofia és perqué ell
és portaveu d’una proposta: la de la fenomenologia transcendental com
Pacompliment d’aquesta Endstiftung. I, precisament, la finslitat fonamental
de la Krisis no és altra que ser una introduccié a la fenomenologia trans-

cendental.

%9 grisis, 103,
™ Krisis, 104.

" grisis, Bl. X1II, 438.
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1. L'es primeres indicacions del now

cami. L’accés

Ben pocs sén els fildsofs que han arribat al final de la seva obra i
'Gnic que han pretés ha estat haver trobat el camfi correcte. Més que mai,
la figura de Husserl com la del gelés principiant ne s’adequa millor a la
caracteritzacié socratico-platdnica de la filosofia, Husser!l ha indicat el
cami i delega e} seu recorregut als seus possibles successors. De finals
de 1937, ja bastant malalt, és aquesta confegsié de Husserl: "Jo no sabia
que fos tant dificil morir... Justament ara, quan he emprés el meu propi
cami, justament ara haig d'interrompre el meu treball i deixar la mevs
tasca inacabada”l, De fet, aixi havia de ser. Husser] hauria volgut acabar
de perfilar el cami; hauria volgut comencar a recérrer-lo. Segurament
aixd s’havia de fer a la Krisis, que, recordem-ho, és una obra inacabada.
Perd, tanmateix, la filosofia com a ciéncia no és quelcom que admeti un
acabament. Es -ja hem vist com Husserl ho ha subratllat~- una tasca

intergeneracional infinita.

En la Krisis trobem dos camins gue menen a la fenomenologia
transcedental: aquell que parteix d’una qiiestid retrospectiva sobre el

mén de la vida? i un altre que parteix de la psicologia. En primer lloc

1 Adelgundis Jaegerschmid, Gespréche mit Husserl 1931-1938 (in&dit);
citat per CRUZ VELEZ, Filosofia sin supuestos; p. 14,

2 Cal que avancem l’observacid que el concepte de Lebenswelt apareix
a la Krisis tematizat de diverses formes ~tot i que, en conjunt guardin
una coheréncia. Aguirre fa aquesta mateixa observacié guan introdueix
el seu estudi de la Lebenswelt i n'apunta les segiients variants:

a/ La Lebenswelt com a fonament, caigut en l'oblit, de sentit de les

ciéncies de la naturalesa.

b/ Com a "pressupdsit inexpressat de Kant" (Krisis, par. 28-32).

¢/ En connexié amb l’actitud natural (Krisis, 146)

d/ Com a tema dels historiadors {Krisis, 150).

e/ Com a tema d’una ontologia no transcendental (Krisis, 145, 176).
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tenhim la via que condueix a la fenomenologia com a filosofia transcenden—
tal mitjancant un retorn a Pantepredicativitat de la Lebenswelf, i, en
segon lloc, tenim la via que parteix de la critica a la fetitxitzacié de la
psicologia per reivindicar el veritable sentit de la vida psiquica, del
fenomen psiquic. Ens ocuparem de la primera d’elles, que és la que més
en consonancia? estd amb alld que ~nosaltres- hem resealtat de les dues
primeres parts de la Krisis i aquella que més novetat representa en
relacié a les anteriors introduccions a la fenomenologia: Ideen I (1913} i
Cartesianische Meditationen {publicada en traduccid francesa el 1931},
tot i gque els elements que la integren ja han estat més o menys amplia-

ment tractats per Husserl en escrits anteriors.

En la recerca d’una base segura, d'un fonament ferm pel coneixement,
d'un nivell sense pressupdsits, 1a fenomenologia es dirigeix a Poriginari,
a la primera experidncia, alli on es podria dir que l'evidéncia és
"evidéncia de primer grau”. Recordem que, segons Husserl, ’evidéncia
és la preséncia o la donacié d’un ésser com a tal, 'ésser es presenta en
"carn i os", es presenta "en persona”. Pel mot "evident" es designa tota

consciéncia que es caracteritzi, en relacié al seu objecte, com a donacié

f/ Com a tema d’un saber filogdfic transcendental (Krisis, par. 38).
Cfr. AGUIRRE, A, F., Die Phidnomenologie Husserls im Licht ihrer gegenwir-
tigen Interpretation und Kritik; Darmstadt, Wissenschatliche Buch-
gesellschaft, 1982, p. 87.

3 Una consonancia no exempta de dificultats importants, que vénen
a resumir-se en la relacié entre la filosofia i la seva histdria, entre la
sistematicitat present i la histdria. Vid. LANDGREBE, Responsabiliti storica
dell’Buropa. Il tema fondamentale della "Krisis" di Husserl, a Husserl. La
"Crisi delle scienze europee" e la responsabiliti storica dell’Burcpa; a
cura de M.Signore, Milano, Franco Angeli, 1985, p. 23-25. Landgrebe
assenyala que una dificultat important referent a la génesi de la Krisis
es troba en ¢l fet que Husserl introdueix posteriorment la part IIT A (on
es planteja el tema de la Lebenswelt) en la resta del text, sense que el
ligam acabi d’ésser prou reeixit,
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de I’objecte en ell mateix?,

L.a reduccié fenomenoldgica, la reduccié al fenomen, no és sind el
métode al servei d’aquella recerca de 1’evidéncia. Es un métode gue ha de
consistir, dones, en la suspensié del judici relatiu a tot alld que no es
presenta amb evidéncia per tal de retornar a ’evidéncia de 'experidncia
originaria. Hi ha, aixi, dos moments essencials de la reduccié: posar entre

paréntesi i retornar a°.

El retorn a la base que pugui donar lloc a una filosofia cientifica (la
fenomenoclogia transcendental) neo és una gliestid simple. En aguest s’hi
juga un problema rellevant en el pensament husserlifi: ens referim a ia
pregunta pel comengament de la fenomenclogia o pels camins de la
reduccid., En un primer moment, el cami és de tipus cartesia. Només de
mica en mica Husser! va adonar-se de la conveniédncia d’abandonar la
recerca d'un fundamentum absolutum et inconcusum a la manera
cartesiana® El nou cami proposat per Husserl és el de la Lebenswelt; no
és tant el retorn a l'ego cogito siné a I'experiéncia origindria de I’home
amb el mén., El resultat de la reducecié no és im pol buit sind la indis—

soluble relacié de dos pols, jo-mén.

La separacié del cartesianisme va venir motivada per la recerca d’una
experigéncia immediata i originaria, gue havia romaés ocultada per Ia

idealitzacid cientifica i en relacid a la qual nc s*havia atés a causa de

+ BU 12

5 Cfr. BEDNARSKI, J., Deux aspects de la réduction husserlienne;
abstention et retour; R.M.M. , 24 (1958) 337-335.

8 En relacié a agquesta tematica Vid. 'excel.lent articie d*un testimoni
d’excepcié: LANDGREBE, Husserls Abschied vom Cartesianismus, & Der Weg
der Phinomenologie; trad. cast. p. 250-320,
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'imperi de l'objectivisme. Continua valent, per a la fenomenologia, la
finalitat d’accedir a 1’esfera de la subjectivitat transcendental, peréd ara
el cami sera I’atencié a la Lebenswelt com a Ambit d’experiéncies absolutes.
El camf cartesid "'només proporciona una referéncia, gue roman totalment
buida, vers la cercada dimensié d’una absoluta fonamentacis, en tant que
-pas;sant per la critica de V'experiéncia mundana i ’enderrocament de la
creenga en 1’'ésser del mdn- recondueix a la ingtliestionable evidéncia del
jo—-séc. Perd, a partir d’ell, no és possible inferir qué va ser enderrocat
amb aquell enderrocament de tot, ni qué roman encara amb 1’esmentada
evidéncia; és a dir, no es pot deduir com aquesta certeza momentinia i
plenament puntual de mi mateiz, entés com a jo inqiiestionable, implica
ja en si altres evidéncies assegurades de la mateixa manera i amb les
quals g’obri tun camp d’experigncia transcend_ental"' 7, b'una altra manera,
la certesa de 1’ego cogito no té per Husserl, com si la va tenir per
Descartes —segons interpfeta Husserl®-, el significat d’un primer principi
que servird per deduir altres veritats, sind que s'agafa com a camp
absolut de Ia descripeis. El cogito no és per a Husserl un axioma sobre
el qual fundar la ciéncia rigo:fosa com una construccié deductiva, L'’ego
és el lloc on descobrir la intencionalitat i la direccié vers la veritat. El
cami cartesid proposava Vaccés a 1’ego cogito per mitja d’una reduccié
de totes les dades objectives. Husserl vol intentar ara un alire accés:
explorar un regne d’evidéncies que han estat cobertes i substituides per
les idealitzacions cientifiques. Aquest nivell de 1'experiéncia és quelcom
que no coﬁsisteix en una mera via d’accés, siné quelcom que determina
directament ia subjectivitat transcendental. El cami de la Krisis condueix

a la subjectivitat transcendental determinada com a camp d’una ex-

7 LANDGREBE, Der Weg der Phiénomenologie; trad. cast. p., 280.

8 C’M’ P 499
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periéncia absoluta: ’experiéncia precientifica del mén, de les vivéncies
no teoritzades; el mén de la vida. Aquest ambit és el primer nivell
d’efectuacid de la subjectivitat transcendental, i el nivell a partir del

qual agafa el seu sentit tota la resta de 'activitat humana.

Dlaltra banda, es podria veure en aquest nou cami un plantejament
que allunya definitivament Husserl de ’idealisme tout court, entés com
la negacié d’alld mundd a favor de l'afirmacié dun jo pur del qual
brollaria tota entitat i, en canvi, permetria confrontar-lo amb
plantejaments com el de Heidegger. Eg produeix una clara superacié de
la dualitat subjecte—objecte, si més no com a dualitat inconnexa i
heterogénia, En el mén de la vida es déna una homogeneitat entre els
geus elements, La manera de donar-se del mdén de la vida ocorre en la
vivéncia és V'acte on no hi ha distincid entre el mode de la donacid i el
mode de la recepcid, on alld que es viu i el mateix fet de viure~ho és el
mateix, on propiament no hi ha objectum sind unitat de sentit que serveix

a orientacié de la vida®,

Ja es comenga a entendre el motiu pel gual una equiparacié amb
Heidegger &s possible, L’estudi husserlia tematitza ara un nivell de la
vida de V’ésser huma on la seva "mundaneitat”, la seva "corporeftat”, la

seva "facticitat”, ocupen un lloc de preferéncia.

Per descriure aquest nou cami, haurem de parlar basicament de tres
vértexs de la mateixa figura: el canvi d’actitud, Pepojé i el tema del mon;
tots ells temes centrals de l'obra husserliana. Anirem i retornarem

repetidament d'un vértex a 1’altre.

Husserl introdueix la seva reflexié mitjancant unes anotacions sobre

? Vid. GOMEZ-HERAS, J. M., £l apriori del mundo de la vida; Barcelona,
Anthropos, 1989, p. 216-217.
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el plantejament kantid, Ben sintéticament, es tracta de dir que en aquest
hi ha un pressuposit decisiu: el mén circumdant de la vida {l.ebens-
umwelt), en el gqual ja sempre ens trobem, tant en la nostra existéncis
quotidiana com en la nostra activitat cientffica, Kant no I'ha tematitzat,
o millor, no hi ha arribat. L’apriori del coneixement analitzat per Kant
estd precedit i es basa sobre un apriori pre-reflexiu i pre-lagic. E Fik
ha escrit que "la qliestié fonamental { Grundfrage) de la fenomenoclogia es
deixa formular com la giiestié sobre V'origen del mén {(Ursprung der
Welt}" 19, Amb tot, cal tenir ben present que al llarg de 1’cbra de Husserl

'estudi del mén s’efectua en diferents registres.

El mén és ’horitzd total en qué s'insereix tota determinacié particular.
Tota percepcié reenvia a un horitzd dltim que permet la seva comprensié.
Aquest horitzdé no pot ser percebut. En aquest sentit, Husserl ha aplicat
al mén el qualificatiu de transcendental Aquest mén com a horitzé altim
de tota activitat consclent, es deixa destriar en nivells ben diferents: mén
cientffic, mén cultural, mén historic,... Cadascun d’ells engloba les dades
constituides en una de les actituds especifiques que el jo constituent pot
adoptar i exercir. Ara bé, mitjancant una anadlisi gendtica es pot mostrar
com tots ells tenen una mateixa terra mare, un mateix sél, del qual tots
han partit. 8i en un primer moment Husserl té tendéncia a anomenar
aquest nivell fonamental "mén natural”, sobretot en la década dels trenta

Vanomena "mén de la vida", i es reserva molt especialment a aguest mdén

19 Fink, E., Die Ph&nomenologische Philosophie E. Husserls in der
gegenwirtigen Kritik, a Studien zur Phanomenoclogie (1930-1938}
(Phaenomenologica 21), Den Haag, M. Nijhoff, 1966, p. 101, Cal que
assenyalem que agquest escrit, al qual ens haurem de referir diverses
vegades, va ésser publicat per primera vegada a Kantstudien, 38 (1933),
amb una introduccidé del mateix Husserl on avalava la interpretacid que
el seu deixeble feia del seu pensament.
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el gualificatiu de transcendentalll,

Aquest mén de la vida, que en Kant ha passat com a obvi, Husserl el
comenga determinant com el regne de la subjectivitat, entesa com a
corporeitat cinestética operantl? Pel que fa a aquest tema, les anilisis de
la Krisis lliguen directament amb les de Ideen IL Es tracta, per exemple,
de veure ’estret lligam entre esperit i natura, amb el nus del cos propi
{(Leib), La naturalesa es fa subjectiva en la mesura que és viscuda
constantment pel subjecte com a cos propi. Aixi, la naturalesa esta lligada
a la subjectivitat i, per tant, a la llibertat del jo espiritual. Per la seva
banda, el jo espiritual, en tant que encarnat, estid condicionat per la

naturalesa. Paral.lelament es pot dir: som subjectes i objectes del méni3,

En aquest nivell de Panalisi, on sén molt importants els temes de la
sensibilitat, de la corporeitat, de la percepcis, ete., el mén de la vida és
I’ambit on se superen les divisions classiques entre corpori i espiritual,
entre intern i extern, entre jo i mén. Aquesta superacié no vol dir
indistincié i confusi6, siné mostrar com aquestes esferes convergeixen en

el jo vivent.

Fenomenologicament, els fendmens del mén sén aparicions del meu
cos propi, del meu Leib; sén, en aguest sentit, subjectius, I sdn les
dades intencionals d’aguesta subjectivitat originaria, d’aquesta subjec-

tivitat cinestética, la base de les posteriors constitucions., Per exemple,

11 yid. VAN BREDA, H. L., L'itinéraire husserlien de la phénoménologie
pure & la phénoménologie transcendantale, a Die Welt des Menschen., Die
Welt der Philosophie; (Phaenomenologica, 72}, Den Haag, Martinus Nijhoff,
1976, p. 316-317.

12 grisis, par. 28.

13 grisis, 107.
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caldra veure com &8llé que en prinecipi es percep com un Korper entre

d’altres, és un Leib, un Leib que pertany a un altre Ich-Subjekteld,

Per qué la posicié de Kant no és suficientment radical? Ara s’entén
la resposta: no fou prou radical perqué no va atdnyer aquest mén de la
vida, propiament transcendental. Es ’apriori concret de tota activitat
humana. En particular, és 1’apriori de la ciéncia objectiva, que com a una
praxi entre d’altres, ja sempre el pressuposa. En general, el projecte de
la ciéncia i de la filosofia, de la praxi tedrica {una praxi peculiar 1 histori-
cament tardana!®), definint~se com la transformacié del saber pre-cientific
en un saber universal i definitiu, no ha tematitzat mai el mén de la vida,
I’ha pres com a obvi, i no ha copsat que el seu propi sentit derivava

d'aquest sol.

Fixem—-nos que la proposta husserliana no consistirid, és clar, a
retornar al coneixement ﬁre—cientific, sind a dirigir 'interés tedric vers
una esfera de 1’experiéncia que no ha estat tematitzada i que, tanmateix,
és "ambit fonamental de sentit. Husserl! diu gue quan hi dirigim la nostra
atencid, quan hi dediquem especificament el nostre interés tedric
universal, aguest ambit se’ns revela, amb sorpresa nostra, com una
infinitud de fendmens nous que pertanyen a una nova dimensigi®; "és el
regne d'una subjectivitat closa en si mateixa que, a la seva manera és,
gue funciona en tota experiéncia, en tot pensament, en tot viure i que,

per tant, estd present arreu, malgrat que encara no ha estat mai enfocat,

14 prigis, 109, Amb aquest punt es toca el tema de la constitucié de
Taltre, ¢l tema de la intersubjectivitat, que Husser] ha tractst
especialment en la cinquena de les C.M.

15 grisis, 113.

16 Krisis, 114.
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captat o concebut'1

L’accés a aquesta dimensié no és facil, De dificultats de tipus "extern”
podrien apuntar—-se aquestes: en primer loc, com ja hem explicat, el fet
que les ciéncies objectives no només hagin menyspreat saquestes
evidéncies subjectives siné que hagin creat un mén en si d’idealitats gue
s’ha sobreposat al primer i I’ha relegat a 'oblit. Les cigncies objectives
mateixes no en sén conscients d’aquest procés. I, si se'ns permet dir-ho
aixi, encara gén més inconscients que &s en aguell ambit on tenen llur
fonament de sentit, que només ell les hi podria fornir la dignitat d'un
saber radicalment fonamentatl®, De tal manera, doncs, que el saber
objectiu ha arribat a oblidar l'existéncia d'aquell altre nivell on té ¢l seu
Gitim fonament. Es pot prendre per analogia el simil de Helmholtz!? Aquest
va intentar imaginar l'existéncia de figures planes que ni sospitessin la
dimensié de profunditat. Aixd és: va suposar ’existéncia de figures planes
amb capacitat de pensar, que ignoressin completament que també les
constitueix -i necessariament- la dimengid de profunditat. A Pobjectivisme
afectaria una ignorancia similar. Tot el saber objectivista es mouria en la
superficie, en la vida superfiéial ( Flichenleben) i restaria en 1’oblit la vida

profunda {Tiefenleben}, la tercera dimensid, la Lebenswelt,

A aquestes dificultats externes, motivades sr._}bretot per una llarga
sedimentacié histdrica de prejudicis, acompanya una dificultat decisiva,
que és la de la cosa mateixa. L'accés és dificil perqué el mateix lloc

d’arribada és escabrés. La proposta husserliana és la d*un cami possible

17 Krisis, 114,
18 grisis, 121,

19 Krisis, 121,
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vers aquest indret,

Quina mena d’espai podria ocupar la tematitzacié del mén de la vida
dins del conjunt dels sabers? Si inicialment podria considerar-se un tema
parcial dins de la tematica general de la ciéncia ob.jectiva, es pot mostrar
-i aquesta és la intencié de Husserl-, que des d'una altra perspectiva més
fonamental -si se’ns permet dir-ho sixi- és el problema filosofic universal,
Es produeix una variacié del centre de gravetat., D’entrada, després de
la constitucié historica de la idea la ciéncia a Grécia, de la seva refor-
mulacié moderna, i de la seva vigéncia i extensidé contemporanies, la
determinacié del tema de la Lebenswell podria considerar-se secundari
en relacié a la idea de ciéncia objectiva universal. De fet, aixi és com
nosaltres hem accedit al tema de la Lebenswelt: centrats en la problemati-
ca de la cié&ncia objectiva ens hem vist conduits a un nivell des del gual
podriem treure posgsibles solucions per aquella problematica, aixd és, per
sanejar ’estat de la ciéncia, per fonamentar-la. Ara bé, una vegada trobat
d’aquesta manera el tema de la Lebenswell, pot océrrer -i aizi convé que
sigui~ que arribem a tematitzar—lo no com un tema secundari sind com el
tema filosofic per excel.léncia. "Alld que en principi es presenta com un
tema tedrico-cientific particular, ,no comporta també V’obertura d’aquella
*tercera dimensié' de la qual hem parlat, i que estaria ¢ridada a englobar
1a totalitat del tema de la ciéncia objectiva (aixi com tots els altres temes
de la ‘superficie’)?" 20, Segurament només caldra estar atents, des de
Yactitud adequada, & la cosa mateixa. Veurem caure el privilegi absolut
de la problemitica ldgico-objectiva en situar-la correcdtament com una

realitzacidé particular dins del mén de la vida.

Després de realitzar el meoviment de la ciéncia cbjectiva a 1a Lebens—

20 Krisis, 126,
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welf, estem passant ara a la necessitat d’una ciéncia de la Lebenswelt. A

la fenomenologia se li presenta un nou camp i una nova tasca.

Z. Una cliéncia Ade la LNebenswelt

Cal investigar quina és aguesta actitud i quin és el métode ad.equat
per enfocar i estudiar el mén de la vida. Per ambdds aspectes Husserl
mostra el contrast amb 1'actitud i el métode propis de la ciéncia objectiva.
Implicitament dient aixé ja afirmem que és possible una ciéncia del mén
de la vida; afirmacié que, en principi, no és dbvia. El mén de la vida, alld
que primerament ens és 'conegut i familiar, pot ser tema, a més del
coneixement de la vida precientifica, d'un tractament cientific, d’una
ciéncia. Perd, per donar radé d’aquesta possibilitat, és indispensable no
deixar que el concepte tradicional de ciéncia objectiva substitueixi el de
ciéncia en sentit general?l, Essent el mén de la vida 'ambit de les
experiéncies subjectiu-relatives, no pot ser copsat per una ciéncia
objectiva en el sentit naturalista, la finalitat de la gual és precisament la
guperacié de tot alld que és merament subjectiu i relatiu, El mén de la
vida mereix una cientificitat peculiar: es tracta de centrar P’atencié en
P'experiéncia, entesa aquesta en el mateix sentit que s’entén en la vida
precientifica. Es alld gue en aquesia vida es doéna primerament, amb

immediatesa; "alld realment primer és la intuicié ‘merament subjectiu-

2l grisis, 126,
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relativa’ de la vida precientifica del mén"?%% I la vida precientifica aixi
entesa correspon a l'anomenat mén subjectiu de la doxa. En Husgserl
trobem, aixi, una revaloritzacié de la doxa, tant llargament menyspreada
per la tradicié cientifico-filosdfica. El sentit d'agquesta revaloritzacié es
delimita bé a FErfahrung und Urteii "...el retorn a ’experiéncia pre-
predicativa i la penetracid en la capa més profunda, la capa originaria
dltima de l'experiéncia pre-predicativa, signifiquen una legitimitzacis de
la doxa, que és el domini de les evidéncies originaries Gltimes que encara
no han accedit a Vexactitud i a la idealitzacié péico—matem&tiques. I
resulta igualment gue aquest domini de la doxz no és un domini d’evidén-
cies d’un grau inferior en relacié a aguelles de la ciéncia, del coneixement
Judicatiu i dels seus productes, siné que &s justament el domini Gltim i
original al qual reenvia per al seu sentit el coneixement exacte, el gual
té per caracteristica la de ser un simple métode i no una via conduint al

coneixement d'un en si"%3,

Primer: no es pretén menysprear I'episteme {sobretot entesa a partir
de la constitucid de la ciéncia mateméatica moderna), sind indagar la seva
fonamentacid i font de sentit, i situar-la en el seu lloc propi. Segon: es
tracta de veure com aquell fonament i font de sentit és la Lebenswelt,
Tercer: la Lebenswelt no és només aquest ambit de fonamentacid i, per
tant, quelcom gue, en un cert gentit, es pot consgiderar al servei de la

ciéncia objectiva, siné gue &s possible reconeixer-lo com a problema

22 "pas wirklich Erste ist die *bloss subjektiv-relative’ Anschauung
des vorwissenschaftlichen Weltlebens", Krisis, 127.

23 g, 44,
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filoséfic universal i plantejar la necessitat d'una ciéncia, una episteme®d,
de la Lebenswelt. Es clar que -com ja hem dit- aqui caldra agafar
Pepisteme en Vaccepcié que H és propia i que no es restringeix a la de
ciéncia objectiva, Aixi, dones, la finalitat principal del retorn de Husser]
a la Lebenswelt és la de Pelaboracié d'una ciéncia d’aguest nivell de la
vida, segurament amb l'esperancga -1’'esperanca del principiant, del fildsof-

d’aconseguir descobrir la teleologia de la raé, la unitat i el telos de la

vida humana.

La peculiaritat d'aquesta cidncia haura de consistir a ser adequada
pel tractament d'alld merament subjectiu-relatiu que és la nota essencial
del mén de la vida. Aquesta nota marca també el contrast amb ¢} terme de
les ciéncies objectives. Aquestes busquen la superacié d’aquella relativitat
tot tendint vers un en si, plenament objectiu i universal. El nivell de la
recerca és ben distint: les ciéncies objectives agafen el mén com a conjunt
d’objectes que poden ser determinats i englobats per models matematics.
La ciéncia de la Lebenswelt indagara el mén, com a mén de la subjectivitat,
font d’evidéncia (Evidenzquelle) i nivell fonamental de la vida humana, en
el qual i gracies al qual tenen lloc totes les activitats i configuracions de

sentit?®,

24 Gomez-Heras J. M., Ei apriori del mundo de la vida; p. 235, ho diu
aixi: "La fenomenoclogia aspiraria a ser la modalidad filoséfica de la *doxa’:
un saber tedrico sobre la Lebenswelt; una ‘doxa’ in statu de ‘episteme’™.

25 Bn relacié a aquest punt, E, Paci, en la seva lectura "humanista”
de la Krisis, diu gue en ell es mostras la diferéncis entre Husser! i
Pexistencialisme clasgic: Segons Husserl 1'existéncia (la vida humana en
la seva concrecié} inclou Pevidéncia, el fonament, la verificacié; PACI, E.,
Funszione delle scienze e significato del’uomo (1963); trad. cast., p. 50, De
fet, es pot dir que el mateix Paci &’acosta a 'existencialisme, perd a un
existencialisme "positiu”. S’esforga per superar el mal i el dolor, la miséria
de la finitud humana, mitjangant una fecunda col.laboracié entre la
filosofia i la ciéncia, a les quals atorga un gran valor. Amb aixd, Paci
pense la possibilitat d’una fecunda relacié social i d'una societat racional.
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Un altre punt de distincié entre la Lebenswelt i el mén objectiu de

la cigncia: "el contrast entre alld subjectiu del mén de la vida i el mén
tobjectiu’, ‘vertader’, consisteix a que agquest fltim 8s una subtraccié
tedrico-logica, la subtraccié de quelcom que d’entrada no és perceptible,
de quelcom que d'entrada no és experimentable en el seu propi ésser,
mentre que alld subjectiu del mén de la vida es caracteritza en tots els
cesos per la seva efectiva experimentabilitat”?®, Que la terra té forma
d’esfera i gira a gran velocitat sobre si mateixa i al voltant del sol és una
afirmacié que pertany a ’ambit de la ciéncia objectiva, el contingut de
la qual no pot ser efectivament experimentat. Alld que 8i experimentem,
i pertany al mén de la vida, &s que la terra és plana i no es mou?’. La
Lebenswelt és un regne d'evidéncies originaries; d’alld donat en "ell
mateix" (es selbst), en "persona”, Aixd no implica que en aquest nivell
no es donin coneixements mediats; aquests -induccions~ han de referir-
se sempre a quelcom intuible per ell mateix. En tot cas, experiéncia
efectiva (wirkliche Erfahrung) és la base definitiva i necessaria de tots
confirmacié {Bewdhrung), I, en aquest nivell, la confirmacié significa "va
bé", "&s efectivament aixi”, "és veritat", "es stimmt" 28, Aix{ mateix, cal
apuntar que en el mén de lg vida, la confirmacid no té el caracter de
quelcom definitiu, tot i que en el moment en qué es fa és inapel.lable, El
mén de la vida flueix, estd transpuat de canvi. Una confirmacié -"és
efectivament aix{"- pot veure’s més endavant contradita. Perd aguesta
caracteristica del mén de la vida de cap manera desprestigia i invalida el

tipus de confirmacié del que hem parlat.

26 Krisis, 130, També, Bl. XVIII, 463-464,

27 cfr. el manuscrit D 17, publicat a FARBER, M., Philosophical Essays
in Memory of E. Husserl; Cambridge, Harvard University Press, 1940.

28 Krisis, Bl, XVIII, 464.



117

La ciéncia de la Lebenswelt atendra, aixi, a la intuicié com a evidéncia
originaria del subjecte en la seva relacié essencial amb el mén. La cidncia
de la Lebenswelt no és estudi de quelcom extern, quelcom que estigui
enfront de mi, s més aviat una reflex/s sobre mi mateix, sobre el meu
ésger en el mén en tant gque corporeitat vivent i en tant que ésser
historic. L'evidéncia originiria, és evidéncia que pertany a la sub jec-
tivitat com a subjectivitat cinestética operant, no a una subjectivitat
purament passiva. Per aix0, es tracta d’estudiar la meva experiéncia
temporal, necessiriament temporal; experiéncia que consisteix en la
successié de preséncies i en les meves modificacions d'aquestss. La
temporalitat és precisament preséncia i modificacié de la preséncia. La
meva intuicié no és mai un mer rebre: la Lebensweli és la meva
Lebenswelt. Tota intuicié implica el meu funcionar originari, és una
modificacié del passat i del present. Tornem, aixi, a entrellucar el tema
més de fons, que s’acabaré d’explicitar més endavant: aquesta ciéncia de
qué estem pariant haurd d’estudiar, en darrer terme, la subjectivitat
operant i constituent. Aix®d és: és una cidncia que descobreix un mén
fluent en el gual el mateix subjecte gque indaga és part i origen del
moviment; &s una ciéncia de la interrelacié subjecte-mén. Ho explanarem

en parlar del métode fonamental d’aquesta ciéncia: Vepojé.

Mostrant el centrast entre la Lebenswelt i el mén objectiu de la
ciéncia, estem ja en disposicié d’entendre de quina manera aquest segon
esdevé un tema parcial dins del primer. El tipus d’evidéncia d’ambdés
dominis és distint, i hem vist com l’evidéncia del mén de la vida és
YPevidéncia origindria, caracteritzada fonamentalment per la seva
immediatesa. Ara bé, aquesta evidéncia és superior a la que es pot donar
en la ciéncia objectiva. I ho és peraqué aquesta segona depén de la

primera, té com a sol la primera. El contingut de la cidncia objectiva té
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el seu apriori de comprensio en el mén de la vida. Que la terra té forma
d'esfera i dbéna voltes sobre si mateixa i al voltant del sol és quelcom que
només podem arribar a entendre si préviament hem tingut ’experiéncia

de la terra plana i de la seva quietud.

Dient aixd anterior, partim de la ciéncia ja constituida; perd, queé
prassa si més aviat centrem la nostra atencié en la seva constitucié (com
ja hem fet en veure l'origen de la geometria)? Que la cidncia objectiva es
presenta com un tipus de praxi dins del mép de la vids; "pertany a la
unitat concreta del mén de la vida"?% E£s la praxi que consisteix en una
subtraccié tedrico-logica., 8i deixem d’estar submergits en el pensar
cientific -aixd podra passar gracies a l'epojé~ 1’activitat cientifica es
reconeix com a tal activitat situada en la matriu universal del mén de ia
vida. Una activitat que continuament necessita d’alld que no és propi de
I’objectivitat cientifica sind de la vida pre-cientifica; una activitat d’homes
que abans que cientifics 26n homes i que, una vegada adoptada Nur
profeasid de cientifics, continuen essent homes en el mén de la vida.
Paséa que malgrat gque ja sempre vivim en el mén de la vida, normalment
no hi ha cap motiu per enfocar-lo tematicament; som conscients d’ell com
a horitzé, perd no en fem un tema. A més, en esdevenir homes d'ofici -
entre ells Yofici del cientific- hom tehdeix a estar absorbit per les
finalitats d’aquest ofici i pel seu horitzé particular., Tot plegat, sllunya
la tematitzacié del mén de la vida com a horitzé universal. Perd, si
s’efectua un canvi d’actitud que aconsegueixi prendre el mén de la vida
com a terme d'una ciéncia universal, aleshores el centre de gravetat
canvia de posicié. Els horitzons parcials i, en especial, el de la ciéncia
objectiva, poden reconé&ixer-ge en llur parcialitat. Des d’aqui, per exemple,

€s més facil recondixer el mén en gi de la cidncia com una hipétesi entre

*% Krisis, 133,
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d’altres®?, Tot i que caldra pensar }'Mexcel.léncia" d'aital hipdtesi.

Tenim d'una banda el mén de la vida, mén "merament" subjectiu-
relatiu i, d'altra banda, una praxi, la de la filosofia i la ciéncia objecti-
ves, que pretén precisament superar aguella relativitat. Quelcom
paradoxal: sobre el ferreny del mén merament subjectiu-relatiu es
construeix un edifici, una ciéncia amb pretensié d’universalitat, que
pretén anul.lar les caracteristiques fonamentals del terreny. Aixd encara
resulta més paradoxal &i —~com hem vist- es té present que la praxi tedrica
té necessariament les seves fonts d’evidéncia, les seves premisses, en el

31

nivell subjectiu-relatiu®'. Aquesta, en general, és la paradoxa: la

Lebenswelt i el mén de la cidncia, en el seu contrast i en la seva unié>e,

Dos mons distints i, tanmateix, tan fermament entrellagats,

De fet, amb aquesta observacid toquem un punt cabdal del conjunt
de la filosofia husserliana. Aquesta es mou, per dir-ho d’alguna manera,
entre dos pols: el retorn a la Lebenswelt, en tant que terapia per superar
la crisi, i la revigoritzacié de la rad. Biemel és un dels que ha assenyalat
PYambigiiitat en qué es mou Husserl en la valoracid de la Lebenswelt,
d’una banda, i1 de la idealitzacié racional per 1'altra3®® També Ricoeur ha

comentat de manera molt suggerent aguesta paradoxa’d? Per assumir alld

30 grisis, 133.
31 gyisis, 135-136.

32 grisis, 134. També subratlla aquesta paradoxal relacié de necessitat
mitua BRAKD, G., Die Lebenswelt {1971).

33 BIEMEL, W., Reflexionen zur Lebenswelt-Thematik, a Phénomeno—
logie heute; (Phaenomenclogica, 51), Den Haag, M. Nijhoff, 1972.

34 RICOEUR, P., L'originaire et la question-en-retour dans la Krisis

de Husserl, a Textes pour FPmmanuel Lévinas: Paris, Jean—-Michel Place,



120
que diu Ricoeur hem d’agafar una accepcid restringida de Lebenswelt, tal
com el mateix Ricoeur indica, entenent aquesta com la vida en la
immediatesa, al nivell d*una praxi radicalment pre-cientifica. Des d’aguesta
perspec}ti_va, certament, la Lebenswelt no és un mén al qual nosaltres
poguem retornar de la mateixa manera com Ulisses a Itaca. La fundacié de
la idea de cidncia fa impossible aquest retorn. Agquesta idea ha estat
fundada per la "nova humanitat", pels grecs, i és quelcom que no pertany
a la Lebenswelt, L’aportacié de Ricoeur consisteiz a distingir enire la

funcid epistemoldgica 1 la funcié ontolégica del retorn a la Lebenswelt,

La funcié epistemoldgica del retorn a la Lebenswelt no és, de fet,
gind un pas d'un retorn més fonamental a la cidncia auténtica, més enlla
de la seva alienacid en la ciéncia objectivista. Amb aix®d se superaria la
crisi de les ciéncies modernes. El retorn a la Lebenswelt serviria per a
recuperar l'ideal de ciéncia auténtica; aquesta és la funcié epistemologica

de la Lebenswell,

Per altra banda, la funcid ontoldgica consisteix a mostrar com el
retorn a la Lebenswelt implica alhora el reconeixement de errdnia
pretensié de fer del mdn de la idealitat fisico-gecmétrica un absolut. Hi
ha, segons Ricoeur, una hybris -diguem, origindria- que anima aital
pretensid i que podria relacionar—se amb el p]ahtejament de Kant segons
el gual la rad estd sempre tensa vers la necessitat de la il.lusid transcen-
dental. Doncs bé: "El retorn a 1&. Lebenswelt redueix aquests hybris tot
afirmant que el mén ja sempre 1'ha precedit" 3, La funcié ontoldgica, en
la seva part positiva, designa, doncs, la Lebenswelt com el referent Gltim

de tota idealitzacié i de tot discurs.

Cal fixar-se que la funcidé ontolégica no ens diu res en relacié a la

3% Ibid. p. 176.



121

funcio epigtemoldgica, s a dir: la tesi de la referéncia Qltima no determina
la giiestié de la legitimacié ditima (o la qiiestidé de la validesa). En aquest
gentit funcid ontoldgica i funcid epistemoldgica sén irreductibles, i
defineixen dues relacions distintes entre mén de la ciéncia i Lebenswelt,
Ricoeur pearla d’una relacié epistemolbgica de constrast i d’una relacié
ontoldgica de dependéncia: "Per ‘contrast’ cal entendre 1’emergéncia de
la giiestid de la validesa en una situacié que no la conté com a tal. Aquesta
qliestid és heterogénia amb aquella referéncia Gltima. £s per aixd que es
pot dir que la nocié de ciéncia, de Wissensechaft, hs hagut d'ésser posada
per una humanitat nova, els grecs. Que el mén de la vide precedeixi tota
idealitzacié no requereix cap ‘ciéncia grega’., La idea de ciéncis com a font
de tota legitimacié no procedeix pas del mén de la vida (...}. Aquesta
distincid entre la tesi ontologica i la tesi epistemoldgica suggereix la idea
d’una irreductible dialéctica entre la relaéié de dependéncia i la relacié
de contrast i, finalment, entre el mén real, en tant que s8dl, i la idea de
ciéncia en tant que principi de validacié, El mén real té la prioritat en
Pordre ontoldgic., Perd la idea de ciéncia té la prioritat en l'ordre
epistemologic. Es poden ‘derivar’ les idealitats, en el sentit qﬁe elles
refereixen al mén real. Perd no es pot derivar la seva exigéncia de
validesa, Aquesta exigéncia reenvia a la idea de ciéncia, que és originaria

en un altre sentit que el mén de la vida"3%,

Pensem gue aquestes distincions de Ricoeur sén, a un cert nivell,
molt aclaridores, perd que hi caldria adjuntar la segiient anotacid; el
contrast epistemolégic entre la Lebenswelt i la idea de ciéncia (no el mén
de la idealitat fisico-matemitica) no ha de considerar-se un contrast

insalvable. De fet, tot i que, certament, en la immediatesa del mén de la

vida no se’ng déna la idea de ciéncia, quan després de la reduceid

3¢ Tbid, p. 176-177.
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transcendental s’arriba a descobrir la Lebenswelt com una efectuacié de
la subjectivitat transcendental, es descobreix alhora una mena de rasé
latent que roman ja en els primers actes intencionals, de la subjectivitat
transcendental, com a Lebenswelt’’, Es com dir, sensge precisar massa,
aue la realitat "permet” la racionalitzacié sobre ella. Es perqud la rad

latent ja opera en aixé gue anomenem “realitat”,

Després de totes aquestes consideracions, i situant-nos ara en la
que hem anomenat funcid ontoldgica de la Lebenswelt, ja es pot entendre
que la importancia s'hagi invertit o, si més no, equilibrat. De la cigdncia
objectiva, amb la seva pretensid d’universalitat, 1'atencié s’ha desplacgat
al s8] que la fonamenta ontoldgicament i que, alhora, fonamenta tota
activitat humana. Entre d’altres aspectes, ha de canviar amb aixd el sentit
de la "teoria del coneixement”. Ja no es tracta d’una mera teoria de la
ciéneia objectiva, de les seves condicions de validesa, siné d’una reflexié
sobre el mén de la vida com a font ariginaria de tota evidéncia: "tant
aviat com el titol vacu 1 buit d'intuicid, en lloc de quelcom infim i
subvalorat enfront d’alld ldgic considerat de gran valor i alla on ja es té
I'auténtica veritat, hagi esdevingut el problema del mén de la vida, i tan
aviat com, mitjangant una seriosa penetracid, es reveli la poderosa im-
portancia i la dificultat d’aquesta tematica, es produeix una gran mutacié
de la ‘teoria del coneixement’, de la teoria de la ciéncia, de tal manera
que finalment la ciéncia perd, sigui com a problema o com a operacié, la

seva autonomia, i esdevé un problema merament parcial?®,

Es el mén de la vida aquell que ara pot esdevenir tema autdnom de

la nostra reflexidé. La manera de portar a terme una reflexié sistemitica

37 ofr. sobre aquesta temitica el capitol IV del present treball.

38 Krisis, 137-138.
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encara no la sabem. No sabem encara guin tipus de cientificitat es
requereix pel seu tractament. Haura d’ésser, és clar, una cientificitat
diferent de la de les cidncies objectives. Haurem de crear uha nova
ciéncia, que serd alhora un nou sentit de la ciéncia, una nova cientificitat,
que no serad ni la cientificitat matemiitica ni cap altra cientificitat ldgica
en sentit tradicional®. Som en aquest tema absoluts principiants (absolut
Anfinger}, alld que hem de comengar per fer és "reflexionar, aprofundir
en el sentit encara no explanat de la nostra tasca, tenir molta cura

d’excloure qualsevol prejudici"¥?,

Una cobgervaci® que ja es pot fer, €s referent a la universalitat
d’aquesta nova ciéncia. Per tot alld que hem dit sobre el mén de la vida,
és ¢lar que una ciéncia d’aguest sera una ciéncia universal. La ciéncia
del mén de la wvida serd una ciénecia universal, englobard tots els
problemes aﬁab gsentit relacionats amb 1'ésser i amb el coneixement de la
veritat i, per tant, no només els de la vida pre-cientifica siné també tots

els relatius a la ciéncia objectiva.

Husserl esta assentant els pilars per ’acompliment del seu programa,
tal com I'hem vist dibuixat a la Ph.s.W.. De cap manera ha renunciat a la
universalitat propia de la idea de la filosofia. Alld que Husser] declara un
contrasentit és la possibilitat d’una ciéncia objectiva universal (en ’ac-
cepcié d’objectivitat que hem anat caracteritzant), mentre que una ciéncia
universal és quelcom ple de sehtit i necessari®l, Aqui té lloc la proposta

husserliana: la Phidnomenologie als neue Wissenschaft

39 prisis, 135,
40 grisis, 136-137.

1 grisis, Bl XIX, 467,
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Fent de la Lebenswelt el tema central, la cruilla??, d’aquesta nova
cidncia —de la fenomenologia~ no es produeix un cop molt fort a tota la
tradicid filosdfica? Efectivament, la revaloritzacid de la doxa que suposa
el tema de la Lebenswelt?? defineix la relacié de la fenomenologia amb la
tradicié metafisica; relacid que és basicament de contraposicié. Tal com fa
notar Landgrebe??, la doxa no va ser menyspreada només en la filosofia
més recent, siné ja des del moment en qué Parménides va distingir els
dos camins 1 va barrar el pas a un d’ells: el (Sami del canvi, de les
fluctuants opinions dels mortals. Des d'aleshores, la veritat de 1’ésger es
va identificar amb alld permanent i constant; mdén de ’ésser veritable que
roman darrera del mén mobil i canviant de 'experiéncia. Aquesta ha estat
Pestructura pefmanent de la practica totalitat del pensament metafisic,
En els nostres temps, la contundent negacié nietzscheana de tot tipus de
reramdn permanent implica la cancel.lacié inapel.lable de la metafisica
tradicional, Doncs bé, HusSerl, en aquest cas forga proper a la posicié de
Nietzsche, denuncia la pretesa absolutesa del pen=sar légic pur i del seu
correlat d*un mén en si i defensa el valor superior de Pevidéncia prapia
del mén de la vida, mén fluent i canviant. "Husserl proclama -conclou
Landgrebe- el mateix ‘fluir fleraclitié’ com a tema de la ciéncia filosdfica
en darrer terme fonamentador, pretenent aixf poder mostrar el cami de

la nit prohibit per Parménides com el cami adegquat a 1a veritat filoséfica,

42 W, Biemel parla de la Lebenswelt com a punt de cruilla (Kreuzungs-
punkt} de la filosofia de Husserl; BIEMEL, Reflexionen zur Lebenswelt-
Thematik, a Phinomenologie Heute, p. 71 1 s.

43 "B} mén de la vida no és cap altra cosa que el mén de la simple

doxa, que la tradicié ha tractat amb tant de despreci", Krisrs, Bl. XVIII,
485,

4 L ANDGREBE, Ph&nomenciogie und Geschichte (1968); trad. cast. p.
176-177.
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com un ‘retorn als origens’™ %5,

Una vegada dit aixd, cal donar resposta a una objeccié: d’una banda,
Husserl ha mostrat com Pobjectivisme de les cidncies impossibilitava que
aquestes reflectissin l'originaria realitat de la Lebenswelt. Perd, d’altra
banda, Husserl pretén ara desenvolupar una ciéncia de la Lebenswelt.
Husserl mateix s’autoobjecta: no serd aixd una ocupacié intel.lectualista,
fruit de ’afany propi de la modernitat de teoritzar-ho tot?%5; és que el
mén de la vida es pot teoritzar sense fer violéncia sobre el seu propi
ésser? La resposta és aquesta: si que és possible una teoritzacid perd amb
una cientificitat ben distinta de la formalitzant, idealitzadora i objecti~
vista de les ciéncies modernes i &dhuc de la metafisica tradicional. La
fenomenoclogia, en tant que aquesta nova ciéncia, no és mai construccis,
8ind revelacio, mostracid, atencié a alld que es déna originariament. £s una
construccié conceptual la que faria violéncia sobre la Lebenswelt, perd
no una ciéncia entesa com a reflexid sobre els modes originaris de 'expe-
rigncia. La fenomenclogia tindria per objectiu traspassar les
sedimentacions i les capes que oculten el mén de la vida, per tal de poder-
lo explicitar, revelar, i ai};b, alhora, per tal que aquesta revelacid

clarifiqués els grans problemes de sentit de la praxi i de la rad humanes.

# r1bid, p. 177.

6 Krisis, 135.
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B.EpoFge 1 Lebenswelt

3.1. INTRODUCCIS. L’EPOJé DE LES CISNCIES OBJECTIVES

Husserl mateix ha determinat la reduccié fenomenoldgica com el tema
fonamental (Fundamentalbetrachtung) de tota la seva filosofia. Es tracta
d’un tema que, explicitament, el desenvolupa per primera vegada en la
"Introduccié" de la Dingvorlesung de 1907%". Des d'aguest moment la
reduccid apareixera constantment en els escrits husserlians, i encara amb

més insisténcia des de 1820,

Compaginar totes aquestes aparicions no és pas una tasca facil. El
paper que juga i la manera com es parla d'ella en obres com Ideen I,
Ideen II, Ev.Ph, C.M. 1 Krisis, si bé és cert que presenten moltes
equivaléncies, també és cert que presenten bastants diversitats. A voltes
és Husserl mateix qui les assenyala, com passa -tal com veurem- amb un

contrast forga rellevant entre Ideen I'i Krisis.

Per tal que ens serveixi de punt de partida i d’esquema general
recullo les tres tesis fonamentals que en relacid al tema de la reduccié
exposa en un escrit molt clarificador el pare H. L. Van Breda?s:

1/ Per Husserl la reduccid és el procediment que permet l'accés al

nivell vertaderament filosofic,

2/ Aquest procediment filosofic veda al fildsof 'opcié sigui per una

47 Aquesta introduccid ha estat publicada amb el titol: Die Idee der
Phénomenologie com a volum IT de Husserlians.

48 yAN BREDA, La réduction phénoménologique, a Husserl, Cahiers de
Royaumont (1959); trad. cast. p. 269-290.
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actitud objectivista, sigui per una de subjectivista, car la sgeva
finalitat és installar el filosof en la relacid transcendental entre el
cogito i el cogitatum
3/ Per Husserl la problemética de la reduccié, en el seu sentit més
profund, nol ég cap altra cosa que el seu descobriment de la  dmasd

metafisica.

Amb aixd estd dit allé més essencial. La reduccid, i 'epojé com €l seu
primer pas fonamental {la reduccié té un caire més positiu, és reduccié
a, mentre que l'epojé és la que representa 1’aspecte negatiu del mateix
métode, és epojé de), és un métode, és el meétode de la fenomenologia
husserliana. Es el cami que ens condueix al lloc on pot desenvolupar-se
una auténtica reflexid filogdéfica, Qué és alld que ha d'ésser neutralitzat
o posat entre paréntesi?: quin és aguest Hoe al qusal condueix la reduc-

cié?; quin é&s el "residu” que resta després de practicadsa 1’epojé?

Aquest métode possibilita i provoca un canvi d ‘actitud. Recordem que
també aguest és un tema nuclear de la fenomenclogia. L’accés al nivell
filosdfic només és possible després d’un canvi d’actitud. Que aixd sigui
aixf fa que la fenomenclogia no sigui simplement un exercici tedric, siné
que Nigui amb la dimensié &tica. Quina és l'actitud que cal superar?,

quina actitud cal adoptar?

Havent ja mostrat la Lebenswelt com el tema central de bona part de
la Krisis, no és gens estrany gque, en aquests obra, la problematica de
la reduccié vingui directament enllacada amb la de la Lebenswelt i amb
la de la ciéncia de la Lebenswelt. L’accés al camp de treball de la nova
ciéncia consisteix en una série de passos successius que sdén epojés

successives?®, La primera d’elles ha d’ésser 'epojé de les ciéncies

4 Krisis, 138.
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objectives., Una tal epojé, no és només un posar entre paréntesi els
resultats d’aquestes ciéncies, és també abandonar la nostra possible
activitat com a cientifics. En d’altres paraules: la nova ciéncia requereix
una nova activitat, un nou temps profeasional { Berufzeit}, un nou interés,
una nova actitud. Fixem-nos que el nostre viure estd constituit per una
divergitat d’actituds, que corresponen a interessos determinats. La
temporalitat humana és una successié de temps d’actituds, Tot interés té
el seu temps®0, Aixf, el temps de 1'activitat filosdfica &8 un temps entre
d’altres. R. Descartes aconsellava a la princesa Elisabeth gue dediqués
poc temps a la reflexié metafisica; aquesta només hauria d’ocupar una
petita part del temps global de la vida. En tot cas, ens interessa observar
aquesta parcialitat del temps de la filosofia, com a qualsevol altra activitat
professional. Una altra cosa és que'una caracteristica especifica d’aquest
temps de la filosofia consisteixi que eils seus resuitats puguin tenir un
influx i una repercussié en la resta del nostre viure. Husser! diu que
Vepojé que es practica en la ciéncia de la Lebenswelt si, d’una banda, es
pot considerar una técnica entre d'altres, d’altra banda, té una
excel.iéncia que la fa equivalent a una mena de conversié religiosa, la
gual repercuteix en tota la vida: "...1’actitud fenomenoldgica total, i 'epojé
que en forma part, estan cridades a provocar una plena transformacid
personal, que podria comparar-se amb una conversid religiosa, perd que,
8 més a més, inclou la significacié de la maxima transformacié existencial

que s’ha ofert a la humanitat com a humanitat"5.,

Retornem, perd, a 'operacié mateixa. Qud queda després de 1'epojé

de les ciéncies objectives?; imitjangant I’epojé€ de les ciéncies objectives,

0 Krisis, 139.

¢ 51 Rrisis, 140,
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hem acotat ja el mén de la vida com a tema d’una possible ciéncia

universal?

Ia primera epojé ens deixa com a "residu” el mén de la vida com a
mén espécio-temporal de les coses tal com les experimentem ¢ podem
experimentar en la nostra vida pre i extra-cientifica. Bs el mén de la
doxa, tal com abans I’hem anomenat. Ara bé, agquest &s un mén caracte-
ritzat per la relativitat. Les meves experiéncies sén distintes a les d’una
altra persona i encara que poguéssim trobar uns certs Ilimits de
variabilitat pel que fa als membres d’una determinada comunitat o d’una
mateixa cultura, aquests es trencarien de seguida =i comparéssim el mén

de la vida de dos pobles de cultures distintes,

Es possible una ciéncia universal sobre aguesta relativitat? "El nostre
problema desapareix tan aviat com ens adonem que aquest mén de la vida,
en totes les seves relatiﬁtats, té la seva estructura general Aquesta
estructura general, a la qual roman vinculat tot 2lld que és relativament,
no &s relativa”% En efecte, la Lebenswelt té les seves propies
estructures; tot alld que en la ciéncia es converteix en categorial {és fruit
de la idealitzaci® objectivista) té una estructurs concreta en la
Lebenswelt, Aixi, en la Lebenswelt també hi ha una estructura espacio-
temporal, una causalitat, una corporeitat, etc., tot i que distintes de les
propies de la cidncia objectiva. A tots els aprioris de la cieéncia objectiva
corresponen aprioris de la Lebenswelt; de tal manera gue una de les
tasques de la fenomenologia serd la de descobrir com Vapriori "objectiu"
es fonamenta en l'apriori subjectiu-relatiu del mén de la vida. A F.&L. i
a E.U. la principal finalitat és justament aguesta: reconduir i fonamentar

Papriori 1ogico-mateméatic en el corresponent de la Lebenswelt. Husserl

52 Krisis, 142,
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mostra, aixf, que fins i tot la 13gica com a pretesa ciéncia absolutament
autdnoma i fonamentadora de les altres cidncies objectives, té el seu

fonament en ¢l mon de la vida.

3.2. B, PROBLEMA DEL M6N. EL CANVI D'ACTITUD

No n’hi ha prou amb la primera epojé La manera com després de
I’epojé de les ciéncies objectives resta el mén de la vida, no s’ofereix tout
court com a tema de la nova ciéncia universal. Per continuar el seu

- plantejament, Hugserl introdueix la tematica del mén i del canvi dactitud

en relacié a aquest.

Es tracta d’analitzar les possibles maneres com el mén pot ser
tematitzat per nosaltres., D'entrada, cal ocbservar que el mén ens &3 sempre
pre—donat, "el mén ens és sempre pre—donat, és el ‘sd!’ de tota praxi real
i possible”, "viure significa constantment viure-en-la-certesa-del-mén",
"viure despert significa viure despert enfront de! mén, ser constantment
1 actual ‘conscient’ del mén i de mi mateix en tant que vivent en el mén,

viure i acomplir realment la certesa d’ésser del mén'" 53,

De quina manera somlm consgcients del mén? No de la mateixa manera
com ho som d’objectes singulars. El mén no ens és donat com una cosa,
8iné que ens és donat fonamentalment com a horitzs, Cada objecte singulay
ens és donsat com a quelcom "dins" de Vhoritzé del mén. Es clar aque
consciéncia de mén com a horitzé i conscidncia d’objecte-cosa estan

estretament lligats; cap d’aquestes es pot donar isoladament, s’impliquen

53 Krisis, 145,
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mituament. En les llicons d’Er.Ph. /I Husser! ja havia descrit estructura
de la consciéncia com a una consciéncia~horitzé. El problemes del mén,
perd, és una preccupacié permanent del pensament husserlia., Ja en el
perfode que va de D’aparicié de les Logische Untersuchungen a les Ideen,
Hussgerl va indagar el problema de! mén amb motiu de dues tematiques
distintes®® La primera d’elles tenia & veure amb les recerqueg sobre la
percepcid. La segona ja sorgeix en relacié a la reduccis fenomenoldgica,
tematica que Husserl desenvolupa privilegiadament en les seves darrere.s
obres. Landgrebe ens fa observar com del primer estudi sobre el mén,
Husserl en retén un aspecte que constituiri una constant de tot el
desenvolupament posterior; es tracta precisament de la caracteritzacié del
mén com a horitzé. En efecte, 1'analisi de la percepcié d'una cosa singular
mostra que per descobrir el sentit concret d’aital percepcié no es pot
romandre en la cosa entesa com a quelcom afllat. En la percepcié d’una
cosa concreta hi ha la co~-mencié {Mitmeinung) d'un context, d’un horitzé.
La margarida arrelada a la terra-sdl, al costat d’altres margarides, en un
camp que limita amb un bosc,.. "La percepcid és el centre d’un cercle
infinit d’ombra”®®, I, per aix®, el context~horitzé de quelcom singular és,
també, 'obertura d’altres percepcions possibles. Bs un horitzé que, si
se’ns permet dir~ho aixi, és extensible i que té com a coordenades
1’espacialitat i la temporalitat. E! limit d’aquesta extensi6 és el mén, tot

objecte és percebut, en darrer terme, en 'horitzé del mon.

Per qué aquesta tematica relacionada amb l'acte de la percepcié és

important a I’hora de plantejar la reduccié fenomenoldgica? El fet que tot

*% Tal com assenyala LANDGREBE, Der Weg der Phinomenologie; trad.
cast. p. 63, Es molt interessant tot Pestudi sobre el mén com a problema
fenomenclogic; p. 62-97.

3% PACI, Tempo e verita nella fenomenoclogia di Husserl; Bari, Laterza,
1961, p. 101
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acte particular de percepcié tingui el seu horitzé implica que per exhibir
en forma pura alld intencionat en tal acte no sigui suficient una mera
desconnexié de la pogicié de creenga en relacié al terme transcendent de
Tacte; és necessaria, també, la desconnexié en relacié als horitzons que
hi estan implicats. Si ha de realitzar-se una reduccié fenomenoldgica
efectiva, en la qual tota objectivitat perdi la seva vigéncia, no pot limitar-
se & posar entre paréntesi, a abstenir-se de judici, & practicar ’epojé,
dels actes singulars, siné que ha d’incloure, alhora, la consciéncia
d’horitzé implicita en cada acte i, en darrer terme, de la consciéncia del
mén en tant que horitzé general. El mén és la base tltima i Yhoritzd
altim de tot acte de percepcié -i, en general, de tota experiéncia. Tota
experiéncia de quelcom singular 'implica. D’aquesta manera, el mén també
és experimentat, encara que —com ja hem dit- no tal com ho és un objecte
singular, ni tampoc com a totalitat dels objectes experimentables. A
diferéncia de Kant, en Husserl es pot afirmar gue el mén pot ser

- experimentat, i experimentat com a horitzé.

A la Krigis la Lebenswelt és 1’horitzé universal. Aquesta assgimilacié
permetrd a Husserl entrar en el contrast entre l’actitud natural i la

fenomenclogica i, al mateix temps, aprofundir el tema de 1’epojé.

Aixo cal retenir-ho molt bé: tant en 1’actitud natural com en VPactitud
fenomenclogica el mén és experimentat com a horitzé., La diferéncia
essencial és que en 'actitud natural a la conscigncia d’horitzé acompanya

la posicid de creenca en el seu ésser.

Sera bd, abans de continuar, fer una mica d’aclariment terminoldgic,
i després procedir ordenadament:;

- L& que aqui, en la Krisis, es presenta com a primera epojé, és
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Pepojé de les ciencies objectives i de l'actitud naturalista®® que els
hi correspon.
- El residu d’aquesta primera epojé és el viure natural, la vida en
la Lebenswelt, i la corresponent actitud natural.
— Husgerl! mostrara com aizd no pot ser encara la base per la nova
cidneia. Eg requereix una nova reduccié. Per aixd es parlard d'una
segona epojé, I'epojé transcendental. Aquesta tindra la finalitat de
superar Yactitud natural i entrar en 1’ambit de la pura subjectivitat,

en el camp de Mexperiéncia transcendental.

En la menera naturalmeni normal de viure ens trobem dirigits
directament vers els objectes, vivim dins (Hineinlebens) de I'horitzé del
mén { Welthorizont), en aquest viure, tots els nosﬁres interessos tenen com
a meta objectes®?, Ens trobem abocats vers el mén, submergits en ell, la
nostra atencié és acaparada pels termes que es presenten dins de I’horitzé
del mén, Per dir-ho figurativament: és un viure horitzontal i d'una sola

direccié. En aquesta actitud, el mén té el sentit d'alld que és efectivament.

Perd hi ha una manera molt distinta de tenir consciéncia del mén, Hi
ha uns manera de "trencar la normalitat del simple viure vers
{Dahinlebens) el mén"% propia de l’actitud natural. Es tracta de dirigir
la nostra atencid, la nostra mirada, vers el fet que els chjectes i el mén
gse’ns donen segons maneres subjectives, Es tracta d'atendre al com se’ns
donen els objectes, a la manera com es déna el mén per nosaltres. Ara el

viure no serd merament horitzontal siné que realitzara la figura de la

5¢ ps tracta d’aquella actitud gue és fruit del prejudici naturalista
i que ja hem vist com Husserl criticava & Ph.s.W..

87 Krigis, 146-147.

58 Krisis, 147.
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reflexié. L'actitud fenomenologica parteix sempre de l'actitud natural; la
reflexié, com a primer pas Vers Yactitud fenomenologica, és necessaria-
ment reflexié sobre quelcom que ja s’ha desplegat. 0, dit d'una altra
manera; &g des de la reflexié que descobrim que el mén ens &s je sempre
pre-donat, que la Lebenswelt precedeix sempre la propia reflexié. Aixi,
mentre en ’actitud natural no té sentit que es parli del mdn com a pre-
donat, després del canvi &'actitud, I'interés es centra justament en el
com de la predonacié del mén®% La nova cidncia és la ciéncia del com del

predonar-se del mén®%

Fem una observacié en relacié al tema de la reflexié com a primer pas
en el canvi d’actitud. La reduccié fenomenoldgica no és la simple reflexio
sobre els actes de la "vida natural', no és la simple reflexié sobre els
meus actes de percepcié, sobre les meveg volicions, sobre les meves
rememoracions, etc. Hi ha un tipus de reflexié que no necessiriament ha
d'obrir el camp de Pexperiéncia transcendental. Una tal reflexié pot ser
una mera presa de consciéncia del meu acte. Puc reflexionar sobre un dels
meus actes perceptius com: la percepcié d'una casabl, Jo m'absorbeizo
totalment en la contemplacié de la casa. La reflexié esmentada, en canvi,
m’ofereix, fa adonar-me’n, ¢l "jo percebent la casa”. En aquesta reflexié
m'he elevat per damunt del meu primer acte perceptiu, Ara bé, fixem—nos
que en agquesta primera reflexié "normal” jo no només agafo el "jo

percebent la casa" (el meu acte de percepci6) 5iné que comparteixo també

59 Kpisis, 149,

60 " oine Wissenschaft von dem universalen Wie der Vorgegebenheit
der Welt", Krisis, 149,

61 pPoso el mateix exemple i segueixo l'explicacié del mateix Husserl a
Er.Ph., 11, p. 87 i 8.
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la creenga perce}_:’a'c,iwn:frar.‘sz del jo percebent la casa, estic "interessat" en
Pexisténcia de Yobjecte; comparteixo la creenga que la casa i alld que es
copsa en aguesta s6n realment existents. Llanotacié de Husserl a aquest
procés és que no 8s necessari que aixo passi sempre com passa
normalment, Bs a dir: no és necessari que jo en tant que jo reflexionant
sigui alhora un jo que manté la creenca del jo de la vida ingénua. Vet aqui
la particularitat de la reduccid fenomenologica: puc abstenir-me de
participar en aquella creenca natural gue acompanya fins i tot la reflexid.
En executar aquesta abstencié esdevinc un espectador plenament
desinteressat®® pel que fa a I’existdncia i al mode d’ésser de la casa, i del

mén en general.

L’abstencié és un acte fruit d'una decisié de la meva voluntat; és un
acte lliure, una "rentincia al mén" -o, millor: al mén al qual acompanya
la posici6 d'existéncia-, una renlncia a la "filiacié mundana"® Es

V’adopeié d’una posicié totalment *innatural”.

Es pot dir que la reduccié fenomenoldgica definint-se com el métode
d*accés a l'esfera fenomenoldgica és, alhora, un canvi d'actitud®® En

I'exposicié sistemitica de la reduccié fenomenoldgica que trobem a Ideen

$2 gy, Ph,, H, 91,

63 Recollim 1a concisa caracteritzacié de I’espectador desinteressat que
trobem a les C.M.: "Si anomenem interessaten el mén al jo que naturalment
experimenta en el mén i viu immers en e11, aleshores, I'actitud modificada
fenomenoldgicament i constantment mantinguda en aquesta modificacis,
consisteix en un desdoblament del jo pel qual sobre el jo ingénuament
interessat s’estableix el jo fenomenoldgic com & espectador desinteressat
(uninteressierter Zuschauer)", p. 13.

64 gegons 'expressié d’Er.Ph., II, p. 123.

65 Cfy, Ideen 111, Nachwort, p. 141,
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156 —i que ha estat la més coneguda~ el nucli de la qiiesti6 es posa
precisament en la superacis de l'actitud natural. Alli, es descriu P’actitud
natural com el viure que té gempre "alla davan * ol mén. El mén gue és
1' Umwelt, mén de les coses, dels valors, dels béns, etc., que vindra s ser
1a Lebenswelt de la Krisis {ja veurem que aqui Husserl mateix marca una
diferéncia entre el plantejament d'Ideen i el de la Krisis). Husserl
determina "la tesi general de I'actitud natural™ "La ‘realitat’ la trobo
com estant alla davant i l'agafo ta]l com se’m dona, també com estant allf";
mEN mén estd sempre alli com a realitat"¢?, Sobre aquesta base puc
desmentir, determinar quelcom com una &parenga, perfeccionar la meva '
mirada, etc., perc la realitat de la base ja estad sempre pressuposada.
Perfilant una mica més, la tesi general afirma dues coses: primerament,
que jo descobreixo el mén com a existent i, segonament, que amb una
certesa de fe {Glaubensgewissheit}, accepto el mén com a existent. " Doncs
bé -diu Husserl-, en lloc de romandre en aquesta actitud, anem a canviar-
la radicalment"®8, Per efectuar aquest canvi, caldra fer quelcom sobre la
tesi general de Yactitud natural. I aquest fer quelcom és la funcié de la
reduccié fenomenoldgica. Es tracta de posar la tesi '"fora de joc",
ndesconnectar-la’, "col.locar-la entre paréntesi”. Husserl mateix fa
observar que no es tracta de negar ni de suprimir res: la tesi segueix
existint perd, aixd si, existeix d'una altra manera, COm alld gque eg col.loca
dins del paréntesi continua existint ding del paréntesi. "Si aixi ho faig,

tal com sé¢ plenament lliure de fer-ho, no per aixd nego ‘aguest moén’,

86 rdeen I, par. 27-33.
67 7deen 1, p, 63.

88 sdeen I, p. 63. Es bastant clar que part del paragraf n. 38 de la
Krisis correspon plenament als paragrafs 30 i 31 de Ideen 1. S’exposa en
ambdds Noce la tesi central de Pactitud natural i després es parla d’un
canvi radical d'actitud.
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com si jo fos un sofista, ni dubto de la seva existéncia, com gt jo fos un
escéptic, sindé que practico 1'epojé tfenomencldgica’ que em ianca
completament tot judici sobre exist&ncies en ’egpai i en el temps" % La
posada entre paréntesi significa una abstencié de judici dlexisténcia’S,
una abstencié de la posicié judicativa d’un mén en si entitatiu; el mén ha
d'agafar-se com allo que és esmentat en la consciéncia o, Com dira a les
Cartesianische Meditationen, mitjangant 1’epojé sobre V’ésser o el no-ésser
del mén, no hem perdut el mén gind que el conservem quad cogitatum’:. O
encara, tal com explica a la Krisis: mitjangant 1’epojé "em trobo per damunt

del mén, que ara ha esdevingut per mi, en un sentit absolutament dnic

del terme, un fenomen { Phéinomen)" "%

L'actitud fenomenologico-transcendental no es dintingeix de 'actitud
natural perqué tingui un altre correlat. Ambdues tenen el mateix correlat:
el mon. La distincidé radica, només, en el fet que 'actitud fenomenoldgica,
a diferéncia de la natural, estd plenanient mancada d'interessos. La maxima

husserliana "a les coses mateixes" es concreta d’aquesta manera: al mén

com a mon.

Gracies & haver determinat la tesi general de l'actitud natural, 1'epojé

62 rdeen I, p. B7.

0 g} Sein, 1’ésser o Vexisténcia, que Husserl posa entre paréntesi no
és pas l'ésser d’Aristdtil, ni aquell qué teoritza 1'Escolastica, ni aquell
que Heidegger pretén salvaguardar de 1’oblit, Per Husserl V’égser que es
tracta de posar entre paréntesi és aquell que com a creenga juga en
I’actitud natural i la sosté, I aquesta creenga té com & paradigma
fonamental d’existéncia el de l'existéncia de la cosa material. AqQuest modus
d’existéncia és el que serveix d’analogatum principale en'actitud natural,
Cfr. VAN BREDA, L'itinéraire husserlien de la phénoménologie pure & la
phénoménoclogie transcendantale, a Die Welt des Menschen, Die Well der
Philosophie; p. 309.

1 o.M, p. 75.

72 Kpisis, 155.
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podra ser aniversal. En efecte, si 1’epojé ha d'ésser universal i no
referir-se simplement a actes singulars i als termes intencionals d’aquests
actes, ha d’afectar la base de totes les posicions particulars, i precisament
aixe és alld que s’aconsegueix desconnectant la tesi general de 1*actitud
netural. D'aguesta manera, I’epojé no és quelcom que es desenvolupi
progressivament sobre singularitats, siné que. s’efectua d'un sol cop
(Schlag)™ posant fora de joc la base sobre la qual s'assenta el viure
natural i ingenu. Recordem de passada, encara que pugui semblar
reiteratiu perqué és una constant del pensament husserlia, que aquest
"de cop" no significa una adquisicié o un posicionament definitiu; el "de
cop" de 1'epojé ha d’entendre’s també sota la forma del immaer wieder,

encara que homés gigui perqué el posicionament ha d*ésser mantingut.

3.3, LA REDUCCIS6 TRANSCENDENTAL

Qué en resulta de la practica d'aquest métode? Allf, a Ideen I, Husserl
diu que el residu fenomenoldgic que resta després d'aguesta operacié és
la consciéncia pura o transcendental. A la Krisis Husserl parla també de
la finalitat d’arribar, mitjangant la reduccié, a Vunivers de la pura
subjectivitat’™. Veient que per arribar-hi és insuficient 'epojé efectuada
sobre les cidncies objectives i els seus resultats, es planteja una altra
epojé, Y epojé transcendental {gue correspon a la de Ideen I que acabem

de veure).

13 Krisis, 1563.

™ gpisis, 150,
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A la Krisis es mostra la necessitat d’anar més enlla de ’actitud natural
peraud en aquesta la Lebenswelt no es tematitza sind qué, simplement, es
viu en ella i s’agafa implicitament com a quelcom ja donat, Per contra, en
Yactitud fenomenoldgica o transcendental es podra veure el com de la pre-
donacid de la Lebenswelt, es podra veure com la L.ebenswelt és ella mateixa
constituida a partir de la subjectivitat transcendental. Paci expressa
aquesta mateixa idea dient que Yepojé és l'alliberament del mén ja donat
considerat com si en ell estigués ja conclds i fos definitiu el seu sentit’s
Només després de I'epojé transcendental podrem copsar bé qué és la
Lebenswelt, la seva funcié i el seu sentit; podrem copsar la vida operant

que actua la validesa del mén de la vida.

Segons Gerhard Funke les dues idees directrius de tota la
fenomenologia husserliana sén la de la reduccid fenomenoldgica i la de la
constitucié’. J. Patodka ha subratllat Pestret lligam entre totes dues ila
seva mtitua implicacié dins del plantejament fenomenoldgic?’, Una manera
d%introduir la idea de la constitucié és parlar d'alld que a la Krisis
S’anomens la correlacié transcendental entre la consciéncia i el mén.
L’enunciat del paragraf 41 de la Krisis diu aixi: "L'auténtica epojé
transcendental posaibilita. la ‘reduccié transcendental’ —el descobriment
i Testudi de la correlacié transcendental entre mén i consciéncia de

mén"’8, D'aquest paragraf recollim aguests dos fragments, amb tota

5 PACI, E., Funzione delle scienze e significato dell’'uomo (1963); trad.
cast., p. 62,

76 PUNKE, G., Zur transzendentalen Ph&nomenologie; Bonn, Bouvier,
1957, pO 56‘.

77 pATOMKA, Qu’est-ce que la phénoménologie?; trad. de E. Abrams,
Grenoble, Jérdme Millon, 1888, p. 249,

"8 Krisis, 154.
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seguretat fonamentals: "(amb I’epojé) 1a mirada del fildsof per primera
vegada g'allibera plenament i, sobretot, s'allibera del vincle més fort i més
universal, alhora que el més amagat, aquell del pre-donar—se del mén. Amb
i en aquest alliberament {Befrefung) es ddna el descobriment de la
correlacié universal, absolutament tancada i absolutament autdébnoma, del
mén mateix i de la consciéncia de mén” 79, 1 més amunt: "quan l'epojé és
efectuada coherentment, (el mén) es presenta a la mirada com a pur
correlat de la subjectivitat, que li déna el seu sentit d’ésser i a partir de

le. validesa de la qual el mén ‘6s’"80,

L'epojé permet el descobriment de la intencionalitat 1 de 1la
subjectivitat constituent. En particular, la Lebenswelt és un ambit de
fendmens subjectius ocults, el camp d’una intencionalitat subjectiva que
s'exercita andnimament. L’auténtic descobriment de la Lebenswelt vindra
després del descobriment d’aquesta subjectivitet constituent. Per aixd,
després de la primera determinacié de la Lebenswell a partir de Pepojé
de les cidncies objectives es fa necessari anar fins a aquella subjectivitat.
La reduccié transcendental &s l'accés a la plena consciéncia de
Voperativitat constitutiva de la subjectivitat, com a focus a partir del

qual ha d’indagar-se el fer-se fenomen del mén.

Figurativament podriem dir que 1’epojé esta destinada a treure el
vel que oculta la subjectivitat a ella mateixa; 1’epojé esta destinada a
"tornar-1 la vista". L’epojé transcendental permet Pacompliment d’una
reflexié sobre el meu propi &sser (iiber mein Ich-sein)®!, permet un canvi

radical de la posicié de 'ege: en lloc de no cessar de viure directament

" Krisis, 154.
B0 grisis, 155.

81 prisis, Bl. XX, 471.
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sobre el terreny del mén, ara voldra aprendre a condixer-se a si mateix.
No es tractard, perd, de condixer-se en el sentit habitual del mot, aixd és:
com a persona humana que té per horitzé el mén entés com a mén
efectivament real. Es tracta, diu Husserl, d’un aprendre a condixer-me
transcendental {das transzendentale mich Kennenlernen), on el jo s’agafa

com a ego concret, Gltim i operador de validesa®?,

Arribats aqui convé ja deixar establerta aquesta tesi: la investigacié
sobre la Lebenswelt té per finalitat treure a la llum Yactivitat constituent
de 1’ego transcendental, La Lebenswelt no és, per tant, una regid Gltima,
giné que ella mateixa és constituida, i investigar aquesta constitucid ha
de Zfeve]ar—nos das anonyme Leisten de 1'ego transcendental. Justament
per aixd Husserl parla de la Lebenswelt com a un dels caminsg que mensa

a la fenomenoclogia transcendental.

També aqui, un probiema forga notable pot comengar a ser plantejat,
En el procés de reduccié que es presenta a la Krisis, quina és la relacié
entre la Lebenswelti la sub jectivitat constituent? Esta clar que el procés
de reduccid a la Krisis és distint del que es féu a Ideen I. Aixi ho apunta
Husserl mateix: "Subratllo de passada, que el cami molt més curt vers
VYepojé transcendental que anomeno en les meves Ideen zu einer reinen
Phinomenologie und phdnomenologischen Philosophie, el cami ‘cartesia’
{...} té el gran desaventatge de ccnduir a la manera d'un salt a l'ego
transcendental i, donat que 1i manca tota 1'explicacié anterior, revela a

'ego transcendental en uns aparent manca de contingut..."?3,

Husserl reconeix, doncs, que a Ideen I la Lebenswelt se salta alhora

82 grisis, Bl. XX, 472.



142

que se salta tot altre nivell de mén. S'accedeix "massa de pressa’ a l'ego
transcendental, Falta 1'explicacié progressiva i genética, que passa
sobretot per la Lebenswelt, 0, dit en un altre registre: no hi ha un salt
entre la Lebenswelt i la conscidncia de la Lebenswelt, Ara bé, és aixi una
diferéncia purament metodoldgica? El terme final, és el mateix a Ideen 1
que a la Krisis, la subjectivitat absoluta? La Lebenswelt, és només una
etapa média? La fenomenclogia de la Lebenswelt, és només un aspecte
sechndari de la fenomenclogia més profunda i definitiva de la subjec—

tivitat transcendental?®?

Amb aguestes preguntes toguem, ben segur, un dels problemes
fonamentals de la interpretaci6é del pensament husserlia. Problema que ja
és, en bona part, aguell que va orientar el grup dels primers: deixebles
‘de Gotinga a una interpretacié idealista platonitzant del seu mestre. ;Com
interpretar la subjectivitat transcendental -la consciéncia pura- i els
seus termes com a cogitationes? Com ha d’entendre’s el caracter absolut

de la conscigncia?

Només encetarem el problema. D’entrada una cosa es clara: la doble
epojé que trobem a la Krisis no hi és a Ideen 1. Aqui, de cop, tot cau sota
Vepojé, i el residu fenomenoldgic que resta és -com es diu al paragraf
33- la conscidéncia pura i els seus purs correlats. Segons 1’observacié que
Husserl fa a la Krisis, amb aquest procedir, el résidu fenomenoldgic pot

semblar qﬁelcom de buit i abstra.cte. La reconstruccié de la part positiva

8% gobre P'epojé, a més dels escrits que ja hem anat citant en aquest
mateix apartat, poden consultar—se (per citar només alguna dels nombrosos
estudis existents) els segiients: AGUIRRE, Genelische Phénomenoclogie und
Reduktion (1970); GESSANI, La crisi della cultura europea e la filosofia di
Husserl (1977); especialment p. 269-312; BOSIO, F. La reduzione al mondo
della vita, a Aut Aut, 75 (1963); VAN BREDA, Réduction et authenticité
d’aprés Husserl, a R.M.M., 56 (1951); PUCCI, R., o trascendentale € mondo
della vita nella fenomenclogia di Husserl, a Rassegna di scienze
filosofische, 16 {1963).
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d’aquesta cbservacié diria, doncs, que amb la introduccid de la Lebens-—
welt s'aconsegueix la pura subjectivitat en tota la seva riquesa de
contingut. A Ideen I s'oferiria una imatge de la subjectivitat pura com
quelcom tancat i immutable. La consciéncia romandria, en el seu propi
transcendir-se en tant que intencionalitat, com un ésser immutable que
s'obre al mén. Lévinas fa notar com la lectura del paragraf 49 de Ideen
1 podris donar perfectament aquesta imatge8%, En aquest sentit, I'epojé
es presentaria com l’instrument que fa possible Paccée a la consciéncia,
entesa com & ésser pur i autdnom, alliberant la fenomenologia del mén i
de la histdria i permetent aixi, sigui una comprensié de l’éaaer de la
consciéncia, sigui una comprensié de 1'ésser del mén (en tant que el mén

és reconduible a la vida de la conscigncia).

Qué pot significar que pel cam{ de la Lebenswelt 1la subjectivitat
transcendentsl es troba plena? Primerament, i implicitament, que es troba
tal com propiament és. Segonament ~i aixd ja estd més afectat pel risc de
la interpretacié- que la Lebenswelf no pot ser pensada només com un
primer residu provisional. Té un paper essencial en la determinacié de
la sub jectivitat transcendental. Quin ¢ com? Tornem a subratllar una cosa
que ja hem apuntat més amunt. La segona reduccié de la Krisis no és una
neutralitzacié de la Lebenswelt, siné un prendre distancia del wviure
ingenu i immediat, per tal de possibilitar una reflexié del jo sobre si
mateix. El subjecte que ara cau sota la reflexié no és altre que el subjecte
de la Lebenswelt. D’aguf la critica al subjecte tal com el t;eoritzé. Descartes
després de Poperacié del dubte radical: "Descartes no s’adona de ’'error

d'atribuir a V'ego, al mode d’ésser de 1'ego, ¢l mode d’ésser d’una validesa

85 | EVINAS, Théorie de lintuition dans la Phénoménologie de Husserl
{1930); Paris, Vrin, 1970, p. 80-82,
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definitiva mundana..." 58, L’ego cartesia es determina com a substancia, com
a quelcom definit i separat. Aquest. és Yerror als ulle de Husserl. i’ego
gque descobreix 1'epojé transcendental és ben distint: és el subjecte
operant en el mén, centre de relacions, en un procés continu; i encara més
profundament: gubjectivitat transcendental constituent (leistende
subjectivitit) 1 operadora de validesa, En altres ifermes: la reduccié
\husserliana, a diferéncia de la cartesiana, descobreix Vapriori de la
correlacié essencial entre subjectivitat transcendental i mén de

1'experiéncia.

Creiem que és en aquest sentit que cal svangar de cara a la

determinacié del "lloc" de la subjectivitat transcendental,

Aixi mateix, &s forca significativa la maners com &8s relaciona
subjectivitat transcendental i mén en unes preguntes que Husserl es
formula al paragraf 42 de la Krisis. Alli es demana la manera amb qué es
podra copsar el com des deien la subjectivitat transcendental i la seva
vida de conscidncia ( Bewusstseinsleben) el mén agafa tot el seu contingut
i el seu valor d'ésser o, també: "¢De quina manera serda possible, gracies
a aquesta epojé mostrar aquesta subjectivitat {la subjectivitat
transcendentsl) en el seu obrar (Leisten), en la seva ‘vida de congciéncia’
transcendental, que s'infiltra fins els rerafons amagats, en els modes
determinats amb gque ‘efectua’ en si matei.xa. el mén quant a sentit
d'ésser?"®?, La fenomenoclogia descobreix que el mén t€ un ésser en tant

que té un sentit de ser (Seinssinn)®®, i aquest és constituit per la

8¢ Krisis, BL. V, 397.
87 grisis, 156-15T7,

88 pACI, E., Funzgione delle scienze e significato dell’uomo (1963); trad.
cast., p. 63
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subjectivitat transcendental.

Tanmateix, gairebé no cal insistir que el "lloc" de la subjectivitat
transcendental s una de les cruilles extremes en la interpretacié del
pensament husserlid, restant en una gran ambigiiitat®® S’hi juga adhuc
lo. qiiestié sobre 1'idealisme o el realisme. Es, per exemple, la discussié
entre J. Wahl i A, Lowit. Segons el primer, 1'epojé transcendental implica
un idealisme: "crec gue finalment 1’epojé transcendental no acaba en res.
Per reintroduir el mén, cal tenir aquest sentiment de mdn. Sense aguesta
Lebenswelt anterior, la idea de mén no tindria sentit”%, Lowit contesta,
en canvi, que amb 1’epojé no es perd res. Ell ve a resumir aixi el cami
de la Lebenswelt: En ’actitud natural el mén ja sempre estd aqui. Hi ha
la possibilitat d’un canvi d’actitud, canvi que consisteix a copsar que
en aquesta preséncia del mén hi ha quelcom de més d’alld que es veu en
I’'actitud natural. En aquesta, alld que m’interessa tedricament o practica
sé6n les coses, les coses que hi ha en el mén, Perd puc adonar—-me que
en aquella preséncia immediata del mén hi ha una base de fendmens que
ja mempre s6n alli, perd que o bé no copsc en Yactitud natural, o bé
regten en un segon pla. 86n per exemple, les perspectives. Si dirigeixo
Yatencié vers agquest nivell, entenc que sense aquest no hi hauria

preséncia del mén. Formen part i possibiliten la preséncia del mén. Aixi,

89 Responent a una pregunta de J. Hyppolite sobre el lloc de 1la
subjectivitat transcendental, Breda diu: "Abans que res diguem que la
posicié de ’ego transcendentsl estd, més aviat, mal definida i roman
ambigua., Quan tracta de la relacid transcendental Husserl es desplaga
continuament vers 1’analisi de Pobjecte com a tal, afirmant tot seguit la
impossibilitat de dret d’efectuar-lo sense referir-se continuament al
gsubjecte”; VAN BREDA, La réduction phénoménologique, a Husserl. Cahiers
de Royaumont (1959); trad. cast. p. 281, Perd, fins i tot, aquesta ambigtiitat
persisteix quan Husserl mateix diu que vol deixar 1’analisi de l'objecte
per centrar l'atencié en ’ego transcendental, com passa cap al final de
la seccié de la Krisis que estem comentant.

90 WAHL, J., L'ouvrage posthume de Husserl: La Krisis (1958); p. 119.
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puc arribar a la conclusié que el mén estd aqui Unicament pergqué la

conscidncia té una estructura tal gue fa que el mén existeixi, tingui

sentit?L,

Lowit vol subratllar gue dura.ht tot aquest moviment que condueix
de la preséncia ingénua del mén a l'ego transcendental, el mén no es
deixa mai. El subjecte transcendental és definit, fins i tot, segons aquesta
preséncia del mén. Per aixd jo i mén sén indissociables i, per aixd, també,

si es vol parlar d’idealisme husserlia, cal especificar-lo acuradament.

Bs una discussié que reprendrem més endavant en parlar de la

paradoxa extrema de la fenomenologia.

9 1hid. {discussié entire Wahl i Lowit), p, 121.
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4. Primeirss apunts de ia reflexid

fenomenoldogica desprées de 1’epoije

4.1. CORRELACI6 UNIVERSAL, INTENCIONALITAT I CONSTITUCIS

La idea de la filosofia transcendental és la d'una ciéncia de la sub-
Jectivitat transcendental (i, per tot alld que hem anat veient, pot comencar
per ser una ciéncia de la Lebenswelt} i de les seves operacions constitu-
ents % Bs una ciéncia universal perqué la subjectivitat &s la regié univer-
sal i absoluta de ’ésser, en la mesura que tota cosa és correlat de la

consciéncia, intentio d'un aete intencional.

Per una ciéncia de la Lebenswelt, Husserl! deixza introduides a la Krisis
algunes linies d’investigacid, La condicié prévia —tal com ja s’ha explicat -
més amunt- és adoptar una actitud que renuncii a dirigir-se vers les
coses com a guelcom ja constituit i, en canvi, s’interessi pels modes com
les "coses" se’ns revelen, Es tracta de centrar 1'interdés tedric en el "riu
heraclitic” del mén de la vida. Una primersa via paradigmatica que Husserl
proposa és la de 1’analisi d*'una cosa en la percepeid, Atenent al "com"” de
la percepcié, podem adonar-nos que aquesta es realitza com una succesgsid
de percepcions de diverses perspectives o aspectes de la cosa. Diversitat.
que ve donada sigui mitjangant els diversos sentits, sigui per un mateix

gentit en la seva permanéncia i actuacié temporal. Una primera observacis

92 Landgrebe subratlla aquesta idea. La cidncia fonamental del mén
de la vida no és siné la mateiza fenomenologia transcendental, centrada
& descobrir les efectuacions constituents del mén en la dimensié més
profunda. També subratlla com només en agquest moment es pot arribar a
plantejar en tota la seva dimensid el problema de la constitucié., Cfr.
LANDGREBE, Phinomenologie und Geschichte (1968); trad. cast. p. 179,
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important que cal fer és que en qualsevol present de la percepcio, ja sé
més d'alld que actualment percebo, sigui per alld que he retingut de
percepcions anteriors, sigui per la meva projeccid i previsié en el futur:
"mentre que quelcom se’'m déna actualment, jo ja menciono més gue alld
que se m’ofereix"%, Observacié que es recolza ja en el simple fet que
atribueixo una diversitat de percepcions a "una mateixa cosa'; diem que
s6n percepcions "de la mateixa cosa". Aquesta observacié pot ser, per la
seva banda, el punt de partida d'una tesi aixi mateix important: les
diverses exposicions o aparicions que se’m presenten, funcionen com a
integrants i formadores d’una unié {que determina la singularitat: "una
cosa"), i aixd ho fan enllagant-se en un "progressiu enriquiment de sentit
(Sinnbereicherung) i en una progressiva formacié de sentit (Sinn-

forthbildung)..."%,

Retornant a 1’analisi de la percepcit: podem comprovar com aixé gue
ja hem copsat significa també que una percepci® sempre estd lligada a
altres percepcions possibles, que donen I'horitzé final de la cosa i, en
definitiva, I’'horitzd de tots els horitzons: 1*horitzé del mén. La reflexid
fenomenologica descobreix en aquestes implicacions 1’apriori universal
de correlacid: descobreix, lluny de la contingéncia d'alld que és merament
factual, que en cada percepcid estan cooperant encara que d'una manera
implicita una série determinada d’altres maneres d’aparéixer i de sintesi
de validesa possibles%; Cada fenomen és correlatiu i index del seu propi
sistema de variables. Es tasca de la fenomenologia investigar aquestes

correlacions i, en general, ’apriori universal de correlacid: tota vivéncia

93 Krisis, 160.
M Krisis, 161.

% Krisis, 162.
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{ Erlebnis, experiéncia viscuda) estd unida a les altres segons relacions

tipigques.

Husser! assenyala, de passada, com la reflexié fenomencldgica,
centrant-se en els modes subjectius de donacié, pot també comengar a
tematitzar: el paper fonamental de la cinestésia en la percepcid (i, en
general, en tota experiédncia); I’evolucié de la validesa (les verificacions
i les correccions en les aparences); la consciéncia d’horitzé (tota
experiéncia de quelcom singular només és possible radicat en un horitzé,
que es presgenta com a camp obert d’exploracid); i la intersub jectivacié de
Vexperiéncia {en la nostra experiéncia del mén hi té un paper essencial
la nostra vida amb els altres. El viure "els uns amb els altres' fa que
I’evolucid de la validesa del mén, el sentit del mén, no sigui per un

singular, siné per la comunitat humana)®,

Tanmateix, més que désenvolupar aquests temes sistematicament, cap
al final de la tercera part (apartat A) de la Krisis, Husserl insisteix
basicament en el tema de la correlacié dels modes subjectiusg de donacid,
i recorda que aguesta troballa 1’ha mantinguda com a central des de les
Logische Untersuchungend. Tot objecte de ’experiéncia estd en corre-
lacic amb el sistema dels seus modes de denacid, gmb les modalitats
d’aparicidé. Aquest sistema de correlacié és a priori perqué és condicié de
possibilitat de tota experiéncia singular, de tota aparicid. Aquesta tesi és
cabdal i Iliga directament amb ¢l tema de la intencionalitat i el de la

constitucid.

En efecte, les possibles maneres de donar-ge estan elles mateixes en

9 Krisis, par. 47,

®7 Krisis, 169-170, nota,
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correlacié amb les diverses intencionalitats per part del jo. Recordem que
- la tesi de la intencionalitat deia aixi: "... pertany a l'esséncia de tot cogito

*98 Un estudi acurat hauria de mostrar

actual ser consciéncia ‘de’ quelcom
que, en el fons, el significat de la intencionalitat constitutiva és el de
portar ’ésser a 'autodonacié, Tot ésser és tal en la mesura que €8 terme

d’un acte intencional de la subjectivitat transcendental,

Per aprofundir en aixé, retornem al tema de 'horitzé i al del mén.
Que només en un horitzd, i al final en ’horitzd del mén, sigui possible
tota experiéncia, implica que el mén alhora que és condicié de tota
experiéncia, ell mateix no pot ser experimentat com & quelcom definitiu;
ell juga sempre com a horitzd Gltim de tota experiéncia. Perd podem fixar-
nos també en un altre aspecte paral.lel: no hi ha tampoc una experiéncia
definitiva i acabada de quelcom singular, precisament a causa d’aquella
estructura d'horitzé. L’horitzd del mdén obre, en cada cas, una infinitat

d’experiéncies correlatives posaibles.

Cal subratllar que 'horitzé del mén estd en un nivell qualitativament
distint al dels altres horitzons. L'horitzé del mén és 1’horitzd de tots els
horitzons, 1 és condici® de possibilitat de tots ells, aixi com de tota
experiéncia de quelcom singular. La unicitat del mén, indicada també per
Kant, té un caire distint en Husserl, tal com Landgrebe assenyala molt bé:
"En mostrar la implicacié de! mén com a horitzé de la posicié de tot ens
singular, s’exposa el fet que ¢l mén no és —com ho era en Kant- la Idea
de la totalitat de tots els ens, la qual només pot ser concebuda
posteriorment, és a dir, després de recérrer la multiplicitat de ’ens; no
es tracta, en efecte, del concepte racional d'un objecte al qual res no

correspon en l'experiéncia. Tot al contrari, es mostra ara que el mén en

98 rdeen 1, 76.
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tant que horitzé ja es dona simultdnisment amb el donar-se i amb
Pexperiéncia dels objectes singulars. Kant no va poder veure aixd perqué
li era estranya Vestructura de la consciéncia d*horitzd, que constitueix

un dels grans descobriments de Husserl"9,

El mén, 'horitzd total, no és la sintesi resultant de tots els altres
horitzons; no és la resultant de res, és el fonament, Pinici i el "terreny"
de tota experiéncia. Per aixd és transcendental, Es un horitzdé
transcendental que s’anuncia implicitament en tot ens, en tot fenomen, en
tota experiéneia. I que demana, en aquesta anunciacid implicits, ser

explorat i explicitat.

En la implicacié essencial entre jo i mdn, jo em reconec, en la reflexid,
com a vida~que-experimenta-el-mén. El jo és només en tant que projectat
en el mén, i el mén és mén per un jo. El mén només es déna en tant que
horitzé per un jo, per un jo que és vida operant. Aixi, el mén també pot
ser considerat com ¢l desplegar-se de la vida operant de la subjectivitat

en el temps,

La tesi de la intencionalitat ha de situar—-se en aquest context. El jo
estd sempre fora de si. El coneixement és "esclat devers". I el terme vers
€l qual és el mén. Perd aixd de tal manera que s’intenciona guelcom
gingular i 1’horitzé del mén ho possibilita i hi esta com a implicit. En

aquest acte intencional s'intenciona quelcom explicitament i I'horitzé és

%9 LANDGREBE, Phé&nomenologie und Geschichte (1968); trad, cast. p.
180, Tanmateix, tot i essent ben certa aquesta observacié de Landgrebe,
convé també apuntar que, en un altre sentit, la manera com Husserl
presenta el tema del mén pot tenir notables paral.lels amb la kantiana. En
Kant, el mén com a "idea reguladora" de la ras, és transcendental en
relacié a Vexperiéncia empirica. I és transcendental en tant que déna
sentit, direccic i ordre a la multiplicitat de les experidncies. Juntament
amb les altres dues Idees de la raé, és la bage del telos del coneixement.
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intencionat implicitament, com a l'ombra.

La intencionalitat no indica un estat estatic de tenir consciéncia de,
siné que és un moviment. Cada acte intencional n’implica d’altres, alhora
que alld intencionat mostra la necessitat d’il.luminar altres aspectes i de
.prosseguir les correlacions. La intencionalitat ten.deix a recdrrer el
gistema de les correlacions, que ve a ger un sistema infinit pergué en
darrer terme s’identifica amb el mdn. La subjectivitat tendeix a elaborar
una sintesi progressiva de tot alld que ja ha estat intencionat: corregeix,
transforma, verifica, i tot amb la finalitat d’una explicitacié total, d’un
aclariment total —que mai s’acomplira definitivament. La intencionalitat,
doncs, tendeix al sistema que obre la correlacié universal. La

intencionalitat es defineix sobre 1’horitzé del mén.

En aquests termes és on es juga el debat sobre 'idealisme husserlia.
Fixem-nos que ha estat I’epojé la que ens ha permés introduir ’analisi de
la intencionalitat. Amb ’epojé es fa palesa la vinculacié de tot objecte a
la intencionalitat de la consciéncia. Mentre en [’actitud natural la inten-
cionalitat roman en l'anonimat, gairebé tot contribueix a oblidar-la, a fer
gue el jo s'absorbeixi en els objectes dels seus actes, mitjangant el canvi
d’actitud, es permet captar la intencionalitat en el seu obrar. Ara %é, qué
és un acte intencional siné la determinacié d'un sentit en 'horitzé del
mén? No és la intencionalitat 1a donacié de sentit? I, denar sentit, no és
determinar quelcom en un horitzd, quan 1’horitzé és correlatiu del jo que

intenciona?

Tot i que la constitucié no s’ha d’entendre com a pura creacid, com
a absoluta produccid a partir del no res, si que en un cert sentit ha de
caracteritzar-se com una certa produccid, E. Fink pensa que en Husserl

"ol significat de la constitucié transcendental ‘oscil.la’ entre la formacié
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de sentit {Sinnbildung) i creacié"1%% J, Wahl abunda en la idea que en
Husserl la intencionalitat de la conscidncia té un poder "productor de
ser". En el mateix debat, R. Ingarden reafirma aquesta ideal®lL
Nogensmenys, sembla que hi ha una dificultat intrinseca al problema de
la constitucié en Husserl que dificilment permet arribar a un plante jament
clar. En una encertada expfessié, E. Fink anomena la intencionalitat i la
congtitucié "conceptes operatius” dins de la filosofia de Husserl. Vol dir
que tenint un paper absolutament essencial en el seu pensament, no han

estat mai tematitzats com a tals192,

Ens limitarem a indicar el lloc de la Krisis on apareix conjuntament
el concepte d'intencionalitat, de constitucié i de formacié de sentit. Ens
referim al paragraf 49, Husserl ha fet esment del caire intersubjectiu de
la intencionalitat i de la corresponent constitueié intersubjectiva del mén;
".. parlem de la ‘constitucié intersubjectiva’ del mdn, incloent-hi el
sistema conjunt de les maneres de donacié (Gegebenheitsweisen), per
amagades que estiguin, i també aquell dels modes egolégics de validesa
(ichlichen Geltungsmodi); mitjangant agquesta constitucid, si la descobrim
sistematicament, el mén que és per nosailtres es fa comprensible, com—

prensible com a formacié de sentit (Sinngebilde) a partir de les

intencionalitats elementals. El ser d’aquestes no &s cap altra cosa que

100 RINK, E., L’analyse intentionnelle et le probléme de la pensée
spéculative, a Problémes actuels de la Phénoménoclogie; Paris, Desclée de
Brouwer, 1952, p. 78.

101  INGARDEN, R., Le probléme de la constitution et le sens de la
réflexion constitutive chez Edmund Husserl, a Husserl. Cahjlers de
Royaumont (1959); trad. cast. p. 235.

102 pPINK, E., Les concepts opératoires dans la phénoménoclogie de
Husserl, a Husserl. Cahiers de Royaumoni {1959); trad. cast., p. 192-205,
En aquesta mateixa obra R. Ingarden indica també el mateix en relacio al
tema de la consgtitucid, p. 215,
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funcionar com a formacié de sentit lligada amb una altra formacié de
sentit, ‘constituint’ en la sintesi un nou sentit. I sentit no és de cap
altra manera que com un sentit en els modes de validesa, és a dir, relatiu
a subjectes egoldogics que intencionen i que realitzen validesa. Intencio-
nalitat és el titcl per a tota real i auténtica explicacid (Erkldren} i

aclariment (Verstindlichmachen)"1%,

Es el jo en la xarxa de la intersubjectivitat qui efectua la validesa
del mén, és ell €] "portador de la validesa del mén"1%4, La intencionalitat
és constitutiva en tant que formadora de szentit, aix®d és, en tant que
determina unitats significatives en el flux de la consciéncia; unitats que

sén sintesis i que poden funcionar com a base d’altres sintesis.

En aquest parigraf que hem citat, se’ns parla, també, d’alld que
s’anomena analisi intencional, que no és altra cosa que l'aclariment de la
intencionalitat., Primeram'ent, cal desocultar la intencionalitat. Després,
adonar-se de les diverses capes i comengar per l’anilisi de la dada,
‘intencionanlitat elemental. Analitzar com la "dada" és un acte intencional
és ja enderrocar la freqgiient equivocitat que aquell terme comporta en
relacié a la suposicid d*un mdén absolut en si i totalment independent de
la consciéncia. L’andligi intencional de la dada ens porta ben aviat a veure
com anuncia i manifesta més que ella mateixa, séries d’implicacions, la
pertenencga a un horitzé, i a ’horitzé del mén. Analitzar, per exemple, la
percepcié d'un color, de quelcom blau, ens pot portar a les negacions
dels altres colors que en aquesta percepcié estan implicites. Perd també

pot portar a veure la pertenencga d'aquest color a una superficie, i 2 un

103 grisis, 171,

104 Manuscrit K I1T1 6, p. 148.
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horitzé de coses espaials, etc,

Finalment, que la intencionalitat sigui una explicacié (Erkléren) i un
aclariment, pol posar—se en relacié amb alid que a E.I/. Husser]l anomena
Explikation'®, entesa també com a aclariment i explicitacié de 1'horitzé de
gentit. En aguell context se’ns diu que una explicacié es pot prendre com
un augment de la distincié (Verdeutlichung) o una determinacié més
precisa, una determinacié més de prop (Ndherbestimmung). El progrés de
I'explicacié és un aclariment pmgreséiu sobre alld que en ’horitzdé romania
vague o, millor, d'alld que, com a horitzd, romania vague: "Tota explicacié
real té el caracter intencional d'una intencid que omple Phoritzs"1%, I aixd
és alhora formacié de sentit, motiu pel qual la precisid d'un horitzd, el seu
enriquiment, és també una constitucid. La correlacié universal significa
que en cada experiéncia resta implicit un horitzd intencional per a

explicar.

Aquesta excursié ha vingut a partir de l’anilisi de la percepcid, A
part de les tesis fonamentals sobre la intencionalitat i la constitucis, que
hem mencionat, ens interessa retenir en general -i no només restringit
al cas de la percepcidé—- que la reflexid fenomenoldgica ha de fer explicit
alld que esta implicit. Hi ha una preséncia del tot en la part. Es la
preséncia de ’apriori de la correlacié universsl. Es la preséncia del mén

com a horitzé.

El primer de tot és loperar "andnim" de la subjectivitat. La reflexid
fenomenologica treu 'anonimat de Poperar, de la intencionalitat, de la

constitucid. Qué és alld que ha possibilitat I’epojé? Justament aixd: accedir

5 g o, p. 139,

106 @ t,, pe 140,
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a V'esfera de la pura subjectivitat i descobrir-la com a intencionalitat i
com a formadora de sentit!?’, La ciéncia de la Lebenswelt comenga
remuntant-se vers aquests origens intencicnals que, en la correccid i

P’acord intersubjectiu, constitueixen progressivament el mén,

Precisem una mica més aquesta esfera. En la primera entrada en
1'ambit de la subjectivitat després de la reduccié transcendental, alld que
podriem anomenar pol objectual (Gegenstandspole) 108, que és Paparicié i
alld que apareix, acapara practicament tota l'atencié de la reflexid
fenomenoldgica. S’atén, primerament, a la relativitat de Paparéixer i als
modes de les aparicions. Perd hi ha la possibilitat —que cal realitzar- de

convertir el jo—pol (Ichpol} en el centre de l’atencid.

La tesi fonamental de la intencionalitat permet a Husser! substituir
la férmula mestra de Descartes cogito ergo sum per ego-cogitatio-
cogitata!?, Fl primer d’aquests tres titols és 1'Ichpol, 2] segon és element
subjectiu (per dir-ho figurativament, les linies d’un pol a Paltre}, el
tercer &8s el Gegenstandspole, Férmula equivalent a la de noesis—noema.
La distincié de dos pols ajuda a entendre en quin sentit es parla d’una
teleclogia del mén corresponent a P’activitat operant del subjecte, aixd és,
ajuda a entendre en quin sentit al felos gque guia ’activitat cperant de
la subjectivitat, correspon un telos en l’a.clarimeqt del mdén. Es la idesa
que subratlla Paci: "En el pol objectual, a 1'activitat interna del jo pol
correspon la idea d’un mén perfecté.ment clar, revelat, racional. Aquesta
idea, que després és el significat al qual tendeix el mén, el seu sentit

teleologic, la seva veritat, el seu ésser vertader, i que també és e]

197 grisis, 172.
108 prisis, 173,

109 grisis, 174.
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.significat de veritat al qual tendeix la higtoria, no é&s realitza mai
completament i, aixi, exigeix una recerca, un aclariment i una
reconsideracié infinites que tendeixen asimptoticament al limit de la

veritat" 119,

Estructures essencials de 1'Jehpol sén, per exemple, la temporalitat
i la intersubjectivitat. La vida del jo operant es desplega en la
temporalitat i, necessariament, en aquesta és on es revela el mén. Ens
referim al temps que ve a identificar-se amb el flux intern de la
conscidncia, no sl temps objectiulll, En aquest sentit, no és només que
Pego transcendental estigui situat en la temporalitat, siné que també

existeix com a temporalitat, constitueix la temporalitat.

A la intencionalitat de 1'Ichpol resta essencialment implicit el telos
d’un aclariment progressiu del Gegenstandspole. La intencionalitat,
desplegada com a progressié del flux de la consciéncia, ha de portar a
la llum, aclarir, revelar el mén. El mén es constitueix en el temps, perd és
una constitucié infinita, perqué és infinita la possibilitat d'aclariment. La
constifucié del mén en la temporalitat és una altra manera més general
d’expressar la constitucié intencional d’un objecte en la mateixa
temporalitat. L'objecte no pot existir en una dimensié atemporal, perqué

Husserl ha mostrat que a la constitucié de 1'objectivitat és essencial la

r

110 pa T, E., Funzione delle scienze e significato dell’uomo (1963); trad,
cast, p. 77,

111 Ccfr. Vorlesungen =zur  Phédnomenologie des  Iinneren
Zeftbewusstseins, que daten de 1904-1905. Heidegger les va publicar al
Jahrbuch fiir Philosophie und phénomenologische Forschung, 9 (1928). Ara
han estat publicades en el volum X de Husserliana, En la primera pagina
del llibre es troba una referéncia a St. Agusti, agafat com un dels primers
autors que va adonar-se de la profunditat del problema de la temporalitat,
L’cbjectiu de Husserl és trobar 'origen del temps objectiu, i el troba en
la temporalitat subjectiva, entesa no com "una part del temps objectiu”,
sind com una caracteristica essencial de la consciéncia fluent.
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temporalitzacid,

El temps &s accid: 1’accié continua per la qual es constitueix el moén.
El jo es troba en la tensid teleoldgica que congsisteix a prendre consciéncia
de si, a veure en si mateix la possibilitat i la necessitat d'un aclariment
infinit, I aixd en Penllacament amb els altres subjectes co—constituents.
Hi ha, d’aguesta maners, un mateix triangle amb aquests angles: Ichpol

com a sub jecte intencional {temporalitat), teleologia i intersubjectivitat!1?

El temps és Paccid desplegada segons unas finalitat; accié de subjectes
"desperts"t!® que actuen sobre I’obscuritat i alld que roman implicit. Accié
que és un donar sentit al mén, un esdevenir subjectes de la histdria, un
esdevenir subjectes "donadors de sentit”, "Abans” el mdn és obscur ia
poc & poc s’aclareix en un progressiu enriguiment de sentit. Es 1'accié de

1a radé sobre el caos primitiu.

Perd aquesta €s una accid compartida: "Només en la intersub jectivitat
la subjectivitat és alld que és: un jo fungent constitutiu"!4, Es pot
parlar, en aquest nivell, del pol de la intersubjectivitat i del pol del
ménlls, Hi ha {hi hauri) una societat universal, una humanitat, en funcid

de la progressiva constitucié d'un mén.

112 pntre d’altres llocs, es pot resseguir aquesta relacié en un
manuscrit forga conegut: Universale Teleologie (1833), E III 5. Publicat
a Tempo e intenzionalitd; (Archivio di Filosofia}, Padova, Cedam, 1960.

113 12expressié ja és d’Ideen I, p. 76.

114 #t  daB Subjektivitit nur in der Intersubjektivitit ist was sie ist:
konstitutiv fungierendes Ich", Krisis, 175.

115 En l'apartat segiient parlarem de la greu problematica que afecta
aguest punt,
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4.2. CAP A UNA DIFICULTAT EXTREMA DE LA FENOMENOLOGIA

Només aquestes breus indicacions sobre l'estructura de la
subjectivitat transcendental (la temporalitzaciéila intersub jectivitat) sén
suficients per afirmar que la subjectivitat transcendental no €s una
abstr#ccié, ni una pura coastruccié categorial, 8iné el jo, 1’ésser huma

concret, "en carn i os", en la seva vida comuna amb els altres homes.

Precisament per aixd, la reduccié transcendental no s’ha de tenir per
Yaccés a una abstraccié, sindé al jo concret, deslliurat de categories

objectives i de construccions conceptuals,

La primera seccié de la tercera part de la Krisis acaba amb unes
consideracions barrejades sobre la ciéncia de la Lebenswelt, la
subjectivitat transcendental i la reducci® transcendental. Aixd és
significatiu i, de fet, la barreja no és tal. La fenomenologia inclou, com
a part, la ciéncia de la lebensweit. I, d’altra bands, la reduccié a la
Lebenswelt i la reduccié a la subjectivitat transcendental s’impliquen.
Les dues reduccions, des d'una determinada perspectiva, sén la mateixa,
perqué_en ambddés casos es tracta del mateix cami de la subjectivitat
vers lautoconscidncia, vers el telos de la rad i_de la veritat que és
’aclariment del propi jo, de la intersubjectivitat, i del mén com al seu

correlat.

Hi ha una observacié interessant a fer en relacié a la progressido del
text husserlida. Husserl retorna, en una mateixa obra,'i després de ja
realitzada l’epojé-transcendental, una i una altra vegada sobre el mateix
tema de 1'epojé i la reduccié, En aquest lloc de la Krigsis que acabem

d’indicar (final de la primera seccié de la tercera part) Husserl combina
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moments constructius de la ciéncia de la Lebenswell i de la subjectivitat
transcendental amb retorns al tema de la reduccié transcendental.
Probablement s’hagi d’explicar aquesta persisténcia per la doble conviccié
husserliane que, d*una banda, no es pot renunciar a l’ideal de ciéncia, a
la construccié positiva que tendeix vers aquest ideal i, d’altra banda, a
la conviceié que la reduccid és una conquesta dificil de mantenir i que,
d'alguna manera, cal realitzar sempre de nou, cal actualitzar-la, per tal
que no quedi engolida per l'oblit que, d'allé transcendental, promou la
secular tradicié naturalista i objectivant. Bs sobre aquesta idea que Van
Breda insisteix dient que la reduccié ha d’ésser sempre represa i que

mai podra ésser considerada quelcom definitivament acomplert!!S,

Ne hi ha l’accés definitiu a un terreny planer. El cami de la
fenomenologia estd sempre amenagat per l'oblit, pel cansament, per
’obscuritat,... Es un terreny escarpat ple de paradoxes i de grans

dificultats.

En el paragraf 52 de la Xrisis, Husserl enumera tres d’aquestes
dificultats. Resseguir~les rapidament ens donari una certas recapitulacié
d’algunes idees fonamentals gque ja hem exposat més amunt, i ens

introduird a una nova dificultat, vertaderament seriosa.

La primera es pot formular aixi: si 1’epojé ens ha situat per damunt
de tot interas munda i de tota veritat objectiva (de tota comprovacié d*un
ésser objectiu) i, tanmateix, ara parlem d’una nova ciéncia, no recaiem
en 1'ambit de Pobjectivitat? No estem en el perill i en la paradoxa de la
doble wveritat? En la resposta de Husserl s'explica que lVepojé

transcendental ens ha permés justament considerar-ho tot dins de la

116 ¢ofy, VAN BREDA, Réduction et authenticité d’aprés Husserl, a R.M. M,
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vida de la subjectivitat transcendental. En particular, la ciéncia objectiva

(com a ciéncia que pressuposa 1’ésser en si del mén, ’ésser "objectiu")

éz una activitat que pot considerar-se dins d’aquella vida.

L’epojé no condueix & ila negacid de la veritat de les ciéncies
objectives ni a la postulacié d'una doble veritat: "En el canvi d’actitud
res no es perd, no res de tots els interessos i finalitats de Ia”vida
mundana, no res, per tant, dels fins del coneixement. Simplement que de
cadascun d’aquests es mostren els seus correlats subjectius essencials,
amb aixd s’exhibeix el sentit ple i vertader de 1'ésser dels ens objectius
i també de tota veritat objectiva"1?, Amb el canvi d’actitud no es nega
la veritat objectiva de la vida precientifica o de la vida cientifica, perd
s’eliminea el prejudici o la fetitxitzacié que 'afectava; ara es veu en qué
congisteix prdpiament adquesta veritat, es situa correctament: ’ésser
objectiu és constituit. El prejudici que s*ha desbancat és Petern
naturalisme, ’alienacié que comporta l’objectivisme, No hi ha una dobie
veritat, la ressolucié de la paradoxa és, doncs,; aquesta: només hi ha la
veritat que es defineix des de la vida intencional i constitutiva, i des de

I’acord amb el telos de la raé que aquesta vida comporta.

L’epojé, posant entre paréntesi tots els interessos humans de la vida
ingénuo~natursl, implica una total desvinculacié _d’aquests? Hom respon
taxativament: gense vincle no hi hauria reflexié transcendental. Sense el
viure en qué el mén ja és sempre donat, no hi podria haver reflexid gsobre
aquest viure, "D'alguna manera també el fildsof, en Yepojé, ha de *viure
naturalment’ Ia vida natural...”" 118, Perd slld que passa és un canvi radical

d’actitud. L'ordre dels fins canvia totalment. En el viure ing&nuo-natural,

L7 prisis, 179,

18 grisis, 180.
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tots els fins acaben en el mén, agafat com a regié de 'ésser efectiu que
determina tota verificacid, Mitjancant 1’epojé retornem a la sub jectivitat,
a la subjectivitat que constitueix el mén. L’epojé permet la reflexié que
contempla les finalitats de la vida natural des del seu radicar-se ocult en

la vida de la subjectivitat transcendental,

La tercera dificultat retorna al tema del tipus de cientificitat que ég
la cigncia de la Lebenswelt, la ciéncia de la subjectivitat en tant que
"flux heraclitid". Es un tema que ja hem deixat suficientment explanat
més amunt. En aquell flux i en el conjunt de la facticitat individual que
Vintegra, és possible determinar predicats essencials. Un fet no és
quelcom absclutament aillat, en ell hi ha implicitament el tot. Descobrir-
ho és veure en el fet la seva esséncia. Es aixi com la fenomenclogia pot

ser ciénecia d’alié individual.

Passem finalment a “una dificultat vertaderament seriosa"'®, amb
Pintent de ressolucié de la gual Husserl ve a concloure aquesta part
capital de la Krisis que és el cami vers la fenomenologia transcendental

a partir de la Lebensweltl

El plantejament. Que mitjangant ’epojé tota cbjectivitat es redueixi
a quelcom en darrer terme subjectiu, no wvol dir gue ara estiguem
examinant la subjectivitat sobre el terreny del mén realment existent.
Recordem la tesi: "Mitjancant I’epojé& radical tot interés en la realitat o no
realitat del mdn (...} ha estat posat fora de joc'"12% Aixd és: no es tracta
d’examinar les maneres {les maneres subjectives) com 1’home experimenta

el mén i se'l representa, pressuposant la realitat d’aquest Gltim. L’epojé

218 preizis, 182,

120 prisis, 182,
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"deixa" el mén d'una manera ben distinta: com a correlat d’intencions
subjectives, com a unitat de sentit dels actes intencionals. Aixi, tot resta
"reduit” a la subjectivitat. Més amunt Husserl ha anticipat, sense massa
explicacions, que propiament es tracta de la intersub jectivitat, Ara afegeix:
"Perd és aqui precisament on rau la dificultat. La intersubjectivitat
universal, en qué es resol tota objectivitat, tot ésser en general,
obviament no pot ser més que la humanitat, la qual per la seva banda és
innegablement una part del mén; ;Com pot una part del mdén, la
subjectivitat humana, constituir la totalitat del mén, constituir-lo en tant
que la seva formacié intencional? (...}; 2ls subjectes que constitueixen en

comi, com poden ser factors parcials de la constitucid (Leistung)

total?" 121,

Estem una vegada més en la cruilla jo-ménl??

s aquesta vegada
plantejada des de la perspectiva, encara més dificultosa, de la
intersubjectivitat., El problema de la subjectivitat, .el problema de la
intersubjectivitat i el sempre persistent problema del mén. D'entrada cal
deseatimar algunes possibles solucions, sigui pel seu caracter dogmatic,
gigui per la seva ingenuitat. Davant de la paradoxa gque, per un costat,
la subjectivitat sigui un "objecte en el mén” i, per 'altre costat, sigui
"subjecte pel mén", la fenomenologia, com a ciéncia rigorosa, ha de
recondixer un problema tedric i cercar el com aixd ég possible. Explicacid

que, per exemple, no pot trobar-se en la simple afirmacié dogmitica que

Déu ha creat el mén i 1'home en ell amb capacitat de conéixer.

121 gpisis, 183.

122 pyilla, doncs, Que no és només referent a la interpretacid del
pensament husserlia. Husserl mateiz es troba amb extraordinaries
dificultats i obscuritats, gque no sén definitivament resoltes, encara que
aixi ho pugui semblar en llegir el parigraf 54.
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Repetim la formulacié de la paradoxa sense fer-hi intervenir el tema

de la intersubjectivitat: si el jo transcendental i el jo empiric, és a dir,
el subjecte de carn i os, localitzat en el mén, sé6n un mateix jo, aleshores,
el jo com a subjecte que constitueix el mén es troba essent alhora en el
mon, un element del mén; és a dir, el jo gque constitueix el mén resulta a

1a vegada ser gquelcom constituit.

Ara bé, donat gue es presenta com a inherent al sentit de mén la
constatacié que és un mén comi o, en terminologia husserliana, un mén
constituit intersubjectivament, cal demanar-se, primerament, en el cami
de la ressolucié de la paradoxa, sobre aquesta intersubjectivitat: sobre
la constitucié de la intersubjectivitat. En dirigir la nostra atencid vers
aquesta tematice se’ns revela un problema capitel per la fenomenoclogia

husgserliana.

Husserl comencga formulant la pregunta per la intersubjectivitat
d’aquesta manera: "Qui som nosaltres en tant que subjectes que efectuen
Yoperacid de sentit i de validesa de la constitucié universal, —nosaltres
que, en la comunitat dels subjectes, constituim el mén com a sistema
polar, és a dir, com a forma.lcié intencional de la vida comuna? Nosaltres,
pot significar ‘nosaltres homes', homes en el sentit natural-objectiu, com
a reslitats del mén? Perd, aguestes realitats, no sén elles mateixes
‘fendmens’ i, com a tals, pols objectius i temes de la pregunta
retrospectiva sobre les intencionalitats correlatives, de les quals sén
pols, i de l'operar de les quals tenen i han obtingut el seu sentit
d’ésser?"1?3, La resposta a aquesta iltima pregunta ha d’ésser, segons

Husserl, afirmativa. En aquest sentit, doncs, sembla que la

intersubjectivitat, que constitueix objectivitat, é&s ella mateixa

123 gwigis, 186.
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constituida. L'epojé ens condueix a aquesta situacié, Després d'efectuada
la reduccié transcendental i una vegads en l'univers egologic, uns
pregunta que es pot plantejar és, en conseqiiéncia, aguesta: Com és
possible constituir la intersub jectivitat a partir de les intencionalitats de
la meva conscidncia? Pregunta que és ja la part fonamental de la cinquena

de les Cartesianische Meditationen,

En aguest moment de la Krisis, Husserl reconeix que el salt que havia
realitzat des del jo que realitza ’epojé a la intersubjectivitat era
il.legit,iﬁ:"“. I malgrat alld que ara s’exposa al pardgraf 54, s’ha pogut dir,
en boca de notables estudiosos de la fenomenologia com A, Schiitz 1?5, que
la constitucié de la intersubjectivitat en la filosofia de Husserl se salda

amb un fracas.

Exposem més de prop la giiestié. En ’actitud natural, prévia a I’epojé,
al sentit d’home acompanﬁra ser membre d’una comunitat d’homes, d’ésser
un jo entre d’altres jo, un en un nosaltres, Perd, després d’efectuada

Vepojé, aquests jo —ddhuc el meu- no esdevenen un mer fendmen?

L’autenticitat de 'epojé com a operacié filosdfica ens sembla que
s'acaba de palesar des que ens fa veure la situacié radical del jo que
filosofa. En relacié -és clar- al seu propi plantejament, Husserl ho
expressa d’aquesta manera: "Séc Jjo qui efectuo ’epojé i, adhue, si hi
haguessin també més homes  gue realitzessin amb mi l’epojé en una
comunitat actual, tots ells, amb la seva vida d’actes, estan inclosos en el
fenomen mén, que en la meva epojé, &8s excilusivament un fenomen meu,

L’epojé crea una soledat filosdfica tnica, que és exigéncia metddica

124 pricis, 188 i 190,

125 gCHUTZ, A., Le probléme de Uintersub jectivité transcendentale chez
Husserl, a Husserl. Cahiers de Royaumont {1959); trad. cast. p. 314.
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fonamental per una filosofia realment radical 125,

L'epojé crea una soledat filostfica tinica. K& la soledat del subjecte
que realitza actualment 1'operacié i a partir de la qual agafen sentit les
preguntes fonamentals relatives a la intersubjectivitat. No es tracta tant
d’avaluar si I'explicacid de la constitucié de 1'altre es prou reeixida, siné
de donar raé de la vigéncia d’un auténtic nosaltres transcendental. En
paraules de Schiitz: "La qiiestié capital continua essent la de saber si el
meu jo transcendental sap alguna cosa d’un tu transcendental o adhuc
si el constitueix i, també -la gqual cosa és un problema connexe- com
podria fonamentar-se, en aquest jo i en aguest tu transcendentals, un

nosaltres transcendental”147,

Després de Vepojé tot queda reduit a fenomen, tot forma part del
mén com a pol constituit. D’agui una soledat radical. Alld on he arribat
amb 'epojé no hi ha cap disponibilitat d’un tu o d’un nosaltres, en el
sentit natural, dels quals m’hagi separat només momentiniament. Jo mateix
no puc determinar-me com a un home entre d'altres i aquest sentit

"munda”" esta reduit a fendomen de la meva esfers intencional.

El jo de 1’epojé é= el que Husserl anomena jo originari, Ur-Ich: "el
jo de la meva epojé, aquell que mai pot perdre la seva peculiaritat i la
seva indeclinabilitat personal™?%, En relacié a 1’enunciat inicial de la
paradoxa cal dir ara aixd: el jo originari essent aquell que constitueix el

mén, ell mateix no és "part real” del mén. El jo originari no és constituft;

126 grisis, 187~188.

127 sCHUTZ, Le problédme de l'intersubjectivité transcendentale chez
Husserl, a Husserl, Cahiers de Roysumont (1959}); trad. cast. p. 311.

128 gpisis, 188.
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és el jo de Pepojé i de la constitucié.

Perd, amb aixd no s’acaba el problema. Qué significa el jo originari i
la seva "soledat"?; es tracta d'un recurs a un principi egoldgic supremn,
a una consciéncia transcendental absoluta que generaria el mén? Sembla
que el text husserlia no vol indicar pas aixd i, fihs i tot, Husser] podria
denunciar aquesta idea com una objectivacid treta del mén i establerta
en principi suprem. De fet, un determinat idealisme es pot considerar com
la tematitzacié d’una estructura mundana del jo i la seva conversié en
principi absolut. Perd, també cal dir que el text husserlid resta ambigu
i amb alguna facilitat per a ser interpretat idealisticament. Per dir aixd
tenim 1’aval d'Bugen Fink, qui veu que es podria apropar €l text husserlia
de 54 b, a Fichte!?®, Estem, certament, en l'eterna antindémia de 1I’U i de
1a mu'ltiplicitat. Per la nostra banda, deixarem simplement apuntat —i en
direm guelcom més en el capitol segiient- que, malgrat que pensem que
cal evitar la interpretacié en la linia d'una dGnica subjectivitat
transcendental absoluta, veiem la necessitat de compaginar 1'afirmacié
d*una pluralitat auténtica de mdnades, de jo transcendentsls que
constitueixen el mén en la i_ntersubjectivitat, amb Yafirmacié d'una tnica
vida identiﬁcable amb els termes de la vida subjectiva originarie i,
sobretot, de Geist Presumim que el Geist husserlid deixa subsistir

Pauténtica pluralitat.

129 "Husserl veu les dificultats que resulten d’haver traduit a
llenguatge transcendental estructures que pertanyen a la pluralitat
intramundana dels subjectes; s'adona del perill que corre en traspassar
les estructures d’una subjectivitat mundana al nivell transcendental;
arriba a la curiosa idea d’un jo originari, d’una subjectivitat originaria
que precediria la distincid entre subjectivitat primordial i la subjectivitat
transcendental de les monades alienes; en consegiliéncia Husserl intenta,
en certa manera, de suprimir la pluralitat en la dimensié transcendental,
cosa que el condueix a una tematica similar a la de 1%iltim Fichte"; aix® ho
diu Fink en un dels col.loquis que trobem a Husserl., Cahiers de Royaumont
{1959); trad. cast. p. 322.
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Qué passa, en fi, amb la paradoxa de la subjectivitat que s’ha exposat?
Recordem que una paradoxa nc és una contradiccié lagica, que es resol
suprimint un dels dos termes de I’alternativa. La paradoxa que hem
esmentat ens diu que Pésser subjecte pel mén i 1’ésser objecte en el mén
és una situacié essencial de la vida de V'&sser intencional, En un cert
sentii, la resolucid de la paradoxa és la mostracié de com la contradiccié

només és aparent.

Recordem, també, que la paradoxa es podia desglossar en aquestes
preguntes: Com es constitueix la intersubjectivitat? I, &l a 1la
intersubjectivitat transcendental correspon la humanitat, com és que alld
que constitueix el mén és, alhora, una part del mén? Husserl ve a
respondre que, com tot, la constitucié de la intersubjectivitat ha
d’analitzar~-se a partir de 'ego i de les seves operacions transcendentals.
I que, necessariament, a l'ege transcendental i a la intersubjectivitat
correspon la constitucié de ’home i de la humanitat, corresponentment,
en el mén: "tot jo transcendental de la intersubjectivitat ha d’ésser
constituit, necessariament, com a home en &l mén, de manera que tot home
‘porta en si un jo transcendental’; perd no com & part real o estrat de
la seva anima (aixd seria un contrasentit}, siné en tant que e¢ll mateix és
'autcobjectivacié del jo transcendental, autoobjectivacié mostrable per

autoreflexié fenomenoldgica" %0,

El jo de l'epojé es descobreix com a home en el mén. En definitiva,
tot home és com a home concret Pexpressié del jo transcendental. Tot jo

concret &8s, alhora, un jo transcendental; i tot jo transcendental es

1360 gyisis, 189-130.
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constitueix com a home en el mén; és un home en el ménldl, £z la

necessitat gue esti implicada per la vida intencional.

De fet, amb tot aixd només hem arribat a tocar tangencialment Pextensa
problematica de la subjectivitat origindria i de la intersubjectivitatidZ,
Tanmateix, per la marxa del nostre treball agquestes pinzellades ja son
suficients. Aixd si, fixem-nos, abans d’acabar aquest apartat i el capitol,
en la seqliéncia del moviment fenomenoldgic:

a/ L'epojé que jo practico m'aparta de la "mundanitat”; i

b/ em descobreix un jo transcendental que -és vida intencional i

constituent.

</ Una reflexié sobre aquesta vida, em revela finalment la implicacié

essencial entre ella i €l mén, "em retorna al mén".

Un retorn en dues dimensions. Primera: el jo transcendental reconeix
que és necessariament element de la intersubjectivitat constitueﬁt i,

corresponentment, home en el mén, membre concret de la humanitat.

131 pe fons, la mateixa paradoxs és la que es pot plantejar canviant
"mén" per "histdria". Cal comprendre, d’una banda, que 1’home histdric -
la histéria— sigui constituida en una consciéncia absoluta i, d'altra bands,
que el sentit que desenvolupa la histdria engloba el subjecte constituent.,
Ricoeur parla, en aguest punt, d’una dificil dialéctica entre englobant i
englobat, entre 'ego transcendental i el sentit que unifica la historia.
Cfr. RICOEUR, P., Husserl et le sens de ’histoire, a R.M.M. 54 (1949), p. 285.

152 Tractar el tema de la intersubjectivitat de manera seriosa
implicaria, sens dubte, desenvolupar tot un altre estudi {que bé podria
éager paralldel al present). Caldria, com a minim, estudiar acuradament Ja
cinquena de les C.M, i en ella punts tan decisius -per intentar donar
una resposta a la pregunta de Schiitz que hem citat més amunt- com el
de la intencionalitat medisda (Mittelbarkeit der Intentionalitit), de la
apresentacié {Apprdsentation);, de la primers forma de comunitat:
Yacoplament o aparallement (Paarung),... Aixi mateix seria ben necessari
emprendre un estudi sistemadtic dels textos husserlians scbre la
intersubjectivitat aplegats en els volums XIII, XIV i XV de Husserliana,
publicats P’any 1973. Entre les obres importants sobre el tema de Ila
intersubjectivitat hem de citar: THEUNISSEN, M., Der Andere; Berlin, De
Gruyter, 1985; WALDENFELS, B., Das Zwischenreich des Dialogs;
(Phaenomenologica, 41) Den Haag, M. Nijhoff, 1971,
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Segona: ¢l jo transcendental és condicié de 'aparéixer, és condicié del
mén i, alhora, el mén és transcendental en relacié al jo. Ho hem expressat
dient que mdn i jo estan essencialment implicats. Aixi, amb la paradoxa,
tenin ’oportunitat de veure que la reduccié si d'una banda posa el mén
entre paréntesi, en el fons, vol arribar, com diu Fink, a l'auténtica
descoberta de la ci‘eenqa en el mén, a "la descoberta del mén com a

fenomen transcendental™ 33,

La reduccié no ens allunya del mén sind que, tot al contrari, ens
mostra finalment com hi estem radicats. La vida fungent del jo originari
no és quelcom previ, més enlla del mén, és essencialment simultinia amb

’aparéixer, amb el desvelament dels phainomena.

Aquesta (ltima observacié ens déna peu per fer un punt de cloenda.
Husserl ha descrit un camf, ha mostrat dreceres i obstacles, ha ensenyat
una manera de caminar, ha indicat un horitzé final. Nosaltres, després de
comentar aquesta part de la Krisis, podem cloure aguest capitol. Perd, sel
cloem amb la tranquillitat de quelcom ja acabat o de gueilcom que,
dibuixades definitivament les linies mestres, ja només calgui anar
realitzant progressivament? Ben al contrari. Tenim la impressié que amb
el text husserliad se'ns obre una problematica absolutament fonamental i
decisiva, que l'afecta a ell mateix, Pensem que ‘aquesta obertura al
problema, aquest enfrontar-nos al problema, és 'assoliment filosdfic més
gran de la IfrISES. Ja s’ha anat dient: és el problema del mén i, ben aviat,

el problema de la histdria. : A\

133 FINK, E., Die Phinomenclogische Philosophie E. Husserls in der
gegenwartigen Kritik, a Studien zur Phinomenologie (1930-1939), cit., .
118.
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Capitol IV

MSEnNn, HistdHIia, rads
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Després de la lectura més aviat linial que fins agui s’ha fet de la
Krisis, pretenem en aquest capitol centrar la nostra reflexid sobre la
relacié mén-histdria, glossant el paper fonamental de la teleclogia
universal i el paper especific de la filosofia. Aixd és: pretenem recapitular
i unir tot alld que fins agui s*ha estudiat, de manera que aquest capitol
el presentem ja —sobretot en els dos {ltims apartats- a mode de conclusid,
No es tracta, perd, de tancar i de resoldre res; es tracta sobretot
d’explanar els punts que més hem subratllat en la lectura de la Krisis, de

cara a l'aprofundiment del pensament husserlii i a la seva prossecucié.

Exposem tot seguit un esgquema que, d’una manera aproximada, mostra

els pasos de la reflexid que anem a fer:
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EPOJE relacié HOME-MON

% Descobertia de la fonamentaciéd del mdn de la ciéncia sobre la
Lebenswelt. La fenomenologia és aqui metaciéncia,

* Mén, i Lebenswelt, com a horitzé universal. L'horitzé de la
manifestativitat. La fenomenologia s’estableix agui com a ciéncia de

la Lebenswell.

# Pregunta pel com del mén.
Descoberta de la transcendentalitat del subjecte cognoscent.
L’horitzé del mén és constituit per la subjectivitat transcendental.

Mostracié i analisi de la intencionalitat i de la constitucid.

¥ Mostracié d’aquest horitzé com & horitzé historic.

Pregunta per la historicitat del mon.

Resposta: La constitucié mateixa és histdrica, perqué Pestructura
fonamental de la subjectivitat transcendental és vida fungent.

Historicitat de la subjectivitat transcendental,

* Rerafons tltim d’aquests historicitat:
Historicitat de la Rad.

Teleclogia universal,

RESUM:
Horitz6 de mén
Mén historic
Historicitat de la subjectivitat

Historicitat de la Rad. Teleologia
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La relacié home-mén ha de considerar-se nc només des de la
transcendentalitat del subjecte com a vida fluent, sind des de Valtre
costat; des de la transcendentalitat de 1'horitzé de la manifestativitat en
relacié a ila vida fluent del subjecte, Aquesta €s ia cruilla i, alhora, el cim

del pensament husserlia.

Parlem d’"oberiura” pel que fa a la relacié home-mén per indicar que,
per exemple, en l'analisi de la transcendentalitat del mén sén
determinables fendmens originaris tan constitutius de la vida humana com
la foscor, la nit, la individualitzacid, la mort,... Es I’obertura que es conrea

en el pensament de Heidegger, de Fink, de Landgrebe, de Patocka,...

1. Fl tema del meédn i les ciéncies

Prositives

1.1. LES DIFICULTATS INTERNES DEL CONCEPTE DE MSN DE LA CI&NCIA

MODERNA.

Husserl declara taxativament que les ciéncies modernes ignoren
necessdriament el problema del mén. Cap ciéncia moderna no pot
aconseguir el coneixement del vertader ésser del mén, precisament perqué
en totes les seves recerques el mén és un pressupdsit constantl, Totes

les hipdtesis de la ciéncia positiva es construeixen sobre la hipdtesi de

! Krisis, 264-285.
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’existéncia del mdén, essent aquest el motiu pel qual aquests Gltima no
pot ser tractada com a tal: "totes les hipdtesis de la positivitat sén
precisament hipdtesis sobre la base de la ‘hipdtesi’ mén, per aixo seria
un contrasentit buscar per aquesta una fonamentacié en el mateix sentit,
positivament cientific”2 En la ciéncia positiva només esta en qiiestié alld
que ¢l mén ég, no que el mén gigui. Només des de la fenomenologia es pot

plantejar aguest problema: la interrogacié sobre la "hipdtesi" mén.

Dit aixd, cal que anotem quelcom sobre la critica a les ciéncies
positives que Husserl desenvolupa a la Krisis. No ¢'ha de pensar que
1’dnic que es fa és mostrar lur desvinculacid del telos de la ciéncia
auténtica, orientada a enriquir el sentit de la vida humana -tal com es
deiz a la primera part de la Krisis-, sind també d’indicar llurs Nmits con—
substancials, de mostrar els limits de Ia seva racionalitat. No es tracta
d'una mera desorientacié, sinéd d’una determinada limitacié de la
racionalitat de les ciéncies positives, Des d’aquesta perspectiva, la
fenomenologia transcendental es presenta com la proposta d’una nova
racionalitat; una nove racionalitat que, ella si, podra anar aconseguint un
veritable coneixement de la subjectivitat transcendental i del mdn, en el
seu é&sser més radical. La fenomenologia transcendental suposa una
ruptura de ’absolutitzacié del paradigma de la racionalitat cientifico-
positiva. Aixd és important tenir-ho ben present ja q;.le, altrament, i
sobretot arran de les consideracions sobre la ciéncia que hom trobs al
comengament de la Krisis, es podria pensar la fenomenclogia com una
racionalitat metacientifica, en el sentit d'una filosofia de la ciéncia. La
fenomenologia 88 aixd i, endemés, la proposta d'una nova racionalitat,

vertaderament capac d’accedir a 1’ésser profund de la propia sub jectivitat

2 Krisis, 265,
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i del mdén com el seu correlat.

En un text forga dens Husserl toca el nus del problema del mén
exposant la distincié entre la matematica o tota ciéncia aprioristica sobre
el mén 1 la fenomenclogia com a doctrina de la subjectivitat
transcendental: "L'apriori de la naturalesa ‘precedeix 1’ésser del mén’,
perd no de manera que els progressos del coneixement en 1'apriori
matemitic puguin influir en I’ésser de la naturalesa mateixa. L.a naturalesa
és en si alid que és, 1 en si és matematica, Per moll o poc que sapiguem
de matematica, d’antuvi tot estd decidit com a matemitica pura i com a
naturalesa mateixa. Aixd segone la hipdtesi predominant que dirigeix la
ciéncia de la naturalesa des de segles. Perd pel mén com & mén {fiir die
Welt als Welt), que també conté éssers espirituals, aquest ésser previ és

un contrasentit, i un esperit laplaciad és aqui impensable"3,

La fenomenologia, doncs, tematitza el mén des d'un plantejament ben
distint del que és propi de la ciéncia moderna de la naturalesa {Gzlileu-
Newton-Laplace), No hi ha un ésser que sigui l'esséncia del mén i que
sigui cognoscible a priori en agquell sentit: "la idea d’una ciéncia objectiva
universal del mén, que tindria darrera un apriori universal, en
conformitat amb el gual tot possible mén factic seria cognoscible more
geometrico, és un nonsens'. El mén tal com el descobreix la fenomenolo-
gia -com & horitzé de manifestativitat~ és ja 1itim, és el camp definitiu de
la ciéncia. I, com a corol.lari:. pel "mdén com a mén" —el mén en sentit
fenomenolégic— no tot estd "decidit". Veiem-ho des d’una altra perspectiva:
el pressupdsit fonamental de la ciéncia natural "classica” (la ciéncia vigent

des d'inicie de la "modernitat” fins al nostre segle) fou el de la

3 Krisis, 268.

4 Krisis, 268,
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possibilitat de la determinacié "en si" del "mén objectiu". En aquest
plante jament es pensa el sentit del coneixement com a descobriment d’alld
que és en "si mateix". Es pressuposa, doncs, que totes les connexions de
ens sén determinades en si i, en tot cas, és la imperfeccié o la limitacid
del coneixement huma la que no deixa copsar la totalitat deis
condicionaments i connexions que intervenen en una situacidé concreta,
veient-se reduida aleshores la capacitat de reconstruccié del passat i de
previsié del futur. Perd, per una intel.ligéncia divina, com aquella de la
qual parla Laplace, seria possible deduir, a partir del coneizement complet
d’una determinada sgituacid, tant la totalitat de les connexions que en el
passat han conduit vers ella, com la totalitat de les connexions futures.
Es prou clar que el pressuposit de Nabsoluta determinabilitat de tot ens
es recolza en una separacié entre el subjecte cognoscent i el mén
"exterior"; separacié que ens remet a la distincid cartesina entre res
cogitans i res extensa, Per contra, i expressat amb una certa imprecisio,
la fenomenclogia husserliana maldara per la reunidé de 1"esperit" i la

"matéria”.

Es cert gue ja des del comencament el plantejament de la ciéncia
nmoderna va topar amb notables problemes, entre ells el del fenomen de
la vida; es tractava de guelcom dificilment integrable en els parametres
explicatius d’aital ciéncia. Ja en els nostres temps, la teoria de la
relativitat —~sorgida com a resposta a problemes de la fisica de V’éter- i la
fisica quantica {per a les quals encara no s’ha trobat cap unificacié), han

determinat un contrast amb la fisica "classica", en un sentit que és forga
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interessant per la nostra tematica’. La diferéncia que distingeix la
mecanica quantica de la fisica classica és que la primera no pot expressar
els seus principis sense fer referéncia al coneixement huma® Aquesta és
la conseqiiéncia filosdfica fonamental dels resultats de la figica actual: No
pot pariar-se de ’ésser de la naturalesa sense fer referéncia a I'ésser de

Phome; no hi ha naturalesa en si independentment del subjecte huma.

Deoncs bé, des d’un cert punt de vista és ben compatible amb aquesta
darrera idea l'exigéncia husserliana de descobrir rera el mén de la ciéncia
moderna de la naturalesa, el mén de ’experiéncia immmediata, el mén de
la vida, per adonar-se, des d’aqui, de l'ésser propi del mén, que es
manifestara essencialment relacionat amb la subjectivitat transcendental.
De manera, doncs, gque no hi ha un mén com a tot en si en qué "tot esta

decidit" independentment de la vida de la subjectivitat transcendental.

Recordem la definicié husserliana del transcendental gue ja hem
comentat més amunt: mentre que l'objectivisme es mou sobre el terreny
del mén de l'experiéncia ja donat com a obvi i pregunta per la seva

"veritat objectiva", per alld que és en si -pensat com un apriori de tipus

5 En el temps de redaccidé de la Krisis Husserl coneixia tant la teoria
gquantica com la teoria de la relativitat. Des de 1922 es troben manuscrits
en els guals Husserl menciona Einstein. Husserl coneixia bé la diferéncia
entre la fisica classica i la fisica contemporénia. Cfr. ALes BELio, A., Husser!
e le scienze; Roma, La Goliardica editrice, 1980, p. 170.

6 s una idea que estd molt ben exposada en un llibre de Heisevsere,
W., Das Naturbild der heutigen Physik; Hamburg, Rowohlt Verlag, 1955, Hi
ha traduccié castellana: La imagen de la naturaleza en la fisica actual
Barcelona, Ariel, 1976. Hi llegim: "...les lleis naturals que es formulen
matematicament en la fisica quantica no es refercizen ja a les particules
elementals en si, sind al nostre coneixement d'aitals particules (...) El fisic
atdmic ha hagut de veure que la seva ciéncia no és més que un grad en
la cadena sense fi de les contraposicions entre I'home i la Naturalesa, i
que no If és permés enraonar de la Naturalesa ‘en si’, La cidncia natural
pressuposa sempre a ’home, i no ens és permés d’oblidar que, segons ha
dit Bohr, mai no som només espectadors, siné també sempre actors en la
comédia de la vida" p. 12-13.
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matematic—, €l transcendentalisme descobreix el sentit de I’ésser del mén
de la vida com una formacio aﬁbjectiva, i descobreix també que el "mdén
objectivament vertader” de la ciéncia és una formacié posterior, efectuada
a partir del mén de la vida. Alld que des de ’accepcié fenomenologica de
mén es rebutja no &s Pexisténcia d'una veritat definitiva i en si respecte
del mén, sinf:‘: que hi hagi una tal veritat en el sentit de la ciéncia
objectiva. Mentre la idea de "veritat en si" és la que ha elevat la
humanitat a una nova historicitat ~recordem la tesi central de Ph,s.W, i
tot alld que hem comentat en el primer capitol-, Pabsorcié d’aquesta idea
sota la perspectiva objectivista suposa una alienacié que ha desorientat
totalment la possibilitat d’una ciéncia auténtica del mén i de la

sub jectivitat transcendental,

1.2. RECUPERAR EL M4SN COM A HORITZS

Aquesta breu reflexidé sobre la tematica de! mén i la ciéncia moderna
és complementaria a la gue ja hem desenvolupat més amunt en parlar del

mén en el seu caricter emssencial d’horitzé.

Si després de Pepojé atenem & la nostra experiéncia de les "coses",
podem adonar-nos que mai no estem dirigits al "mén" considera.t com un
tot que tindriem davant nostre. Perd alhora també podem adonar-nos que
el mén no és quelcom totalment ali@ a la nostra experiéncis, ben al
contrari: és una estructura gue roman essencial a alld que s’experimenta.
I aixd en dos sentits: 1/ En un sentit el mén és el terreny universal de
tota creenga i valoracié de 1’'ens. Es I'ambit sobre el qual tenen lloc totes

les afirmacions: "aixd &g aixi” o "aixd no és aixi". " El mén no és, per tant,
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un objecte de la consciéncia junt a altres objectes, siné 1'dmbit dins del
qual tot alld que en qualsevol sentit podem dir que "és” advé com a tal
a la donacis"?. 2/ Perd si aquest caracter d’ambit es copsa en la reflexié
sobre les condicions de possibilitat de tot judici, cal veure també com el
mén ja s'anuncia en la mateixe donacié de l'ens. Tota experiéncia de
quelcom obre al seu voltant un camp d’experiéncies possibles que poden
gser actualitzades. Husserl expressa aixd dient que tota experiéncia de
quelcom comporta un horitzd de possibies experiéncies posteriors, El mén,
doncs, es ddéna, perd no a la manera d’un objecte singular. Es déna com
a horitzdé. Fixem—-nos que aquest horitzé no només és espacial sind també
temporal. I, certament, una espacialitat i una temporalitat ben distintes
de les objectives i neutres de la fisica cldssica. L’espacislitat és alld que
es pot denominar mén circumdant { Umwelt), Ambit de la familiaritat. La
temporalitat, definida també en funcié6 de l'obertura d'un camp
d’experiéncies possibles, es déna com a protencié o retencid, definides
respectivament com a "lebendig gegenwértig werdend-seind” 1 " strdmend-
versinkend"S, Aquesta taula d’escriure que tinc davant meu és la que

recordo que ja he tingut en el passat i que penso que tindré dema.

Aixi, doncs, aquesta és una pogsible definicié: " 'mén’ és una
estructura fonamental de 'experiéncia i, correlativament, d’alld que

s’experimenta. Mén és lhoritzé de totes les coses reals i possibles

7 LANDGREBE, L., Philosophie der Gegenwart; Frankfurt, Ullstein Biichen,
1957. Traduccié castellana; La filosofia actual, Caraces, Monte Avila, 1968,
p. 80. Es molt recomenable la lectura dels capitols II, II1 i IV, dedicats tots
tres al concepte de mén. Precisament és aguesta lectura la que orienta
bona part del comentari que ara fem sobre la "horitzontalitat" del mén.

8 Branp, G., Welt, Ich und Zeit; p. 81. Cfr. també les lligons de Husserl,
Zur Phidnomenologie des inneren Zeitbewusstseins.
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experimentables™?,

El mén és ’horitzd de tot él nostre comportament, entenent aquest
com un estar dirigit intencionalment a termes. Aixi, dins d’aquest horitzé
han d’estar compresos també els objectius del con¢ixement i, en particular,
del coneixement cientific. De manera que el "mén" explicat i determinat per
la ciéncia moderna no pot ser considerat com a quelcom iltim, més enlla
del qual no hi ha motiu per seguir preguntant. Senzillament: no pot ser
entés com "el mén", L’activitat i la finalitat de la ciéncia moderna han de
situar—-se en Vhoritzé de mén. Per aixd la fenomenologia s'imposa com a
tagca anar darrera el mén interpretat per la ciéncia per tal de descobrir,
en l'experiéncia pre-cientifica, la ILebenswelt, allé experimentat
immediatament. All® que és primer i radical és el mén com a horitzd, no pas

la interpretacié de la ciéncia.

Amb la recuperacid de la Lebenswelt no estarfem seguint altra cosa
gue la maxima husserliana "a les coses mateixes" (zu den Sachken selbgt).
I, més correctament, hauriem de parlar d’una sola cosa (Sache), car com
molt bé ha mostrat Finkl1? en el fons a la fenomenologia importa una sola
cosa: el mén en la dimensié de la manifestativitat, el mén com a horitzé de
I'apargixer. L’analisi fenomencldgica dels "objectes en €l com del seu
apardixer” porta, finalment, a 1’analisi del "com del propi apardixer", és

a dir, a analisi del mén com a horitzé de 'aparéixer!l

9 LanpceEBE, Philosophie der Gegenwart trad. cast. p. 8l.

10 gk, E.,, Die phinomenoclogische Philosophie Husserls in der
gegenwirtigen Kritik, a Studier zur Phinomenolegie (1930-1938}, p. 101
is.

1t cfr. TucewonaT, E., Der Wahrheitsbegriff bei Husserl und Heidegger;
Berlin, De Gruyter, 1970, {la. ed, 1967) p., 270. També es pot consultar
sobre aquest punt, Srrasser, S, Der Begriff der Welt in der
phincmenclogischen Philosophie, a Phéidnomenologie und Praxis
(Phanomenclegische Forschungen, 3), Freiburg-Miinchen, Karl Alber, 18976,
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I podem Higar perfectament aquestes consideracions amb el diagndstic

de la crisi suropea. La crisi que prové de les cidncies modernes és
conseqiiéncia de la sobreposicié —i oblit— del mén com a totalitat de les
coses, totalitat determinable en si uniformement {que és e} concepte de
mén de la ciéncia moderna) sobre el sentit de mén com a horitzé'%, que és,
com a tal, relatiu a 1’'home. Mentre el mén com a horitzé és encara "huma",
no ho és ja el mén neutralitzat de le ciéncia moderna. Reforcem aquesta
tesi amb un exemple que ja ha sortit en el capitol anterior. L’espai on ens
movem, I""espai humi”, no és pas geométric, sind que és Yespai vital, amb
uns criteris propis d'orientacié: aqui 1 alla, & dalt i a baix, prop i lluny,
etc. Es el mén de ’experiéncia i, en definitiva, la Lebenswelf, amb dues
grans parts: la terra plana i solida i la clpula det cels La terra es viu com
el ¢d] i la patria (d’una tribu, d’una nacié, de tota la humanitat). Aquesta
experiéncia és primersa i mai no pot ser simplement substituida per la idea
de la terra com un planeta entre d’altres ~la terra "deshumanitzada”, Aix{
mateix, és igual de constitutiva la ciipula del cel. Indica el llunya,
’"immens, l'inaccessible, alld que ens vigila, alld que ens amenaca, font
d’admiracié,... Es el sentit huma& de la cipula del cel. Husserl diu que si
aixd es vol fals a favor de la imatge del cosmos que ofereix la fizica
moderna, a més de descol.locar ’auténtic sentit de la ciéncia moderna, hom

provoeca una deshumanitzacié de la vida.

Aixi veiem que la fenomenologia vol recuperar el sentit humd del mdn,

que no és pas quelcom derivat, siné la cosa mateixa: el mén mateix, el

p. 174 i ss.

12 gobre la diferéncia entre méh com a suma i totalitat dels objectes
i mébn com a horitzé cfr. Craesees, U., Zweideutigkeiten in Husserls
Lebensweltbegriff, a Fiir L. Landgrebe zum 70. Geburtstag; a cura de U,
Claesges i K. Held, {Phaenomenclogica vol 47) Den Haag, Nijhoff, 1972, p.
85 i ss.; també, Hewp, K., Lebenswelt und konstruktivistische Wissen-
schaftstheorie; a cura de C.F, Gethmann, Bonn, Bouvier, 1988,
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vertader mdn.

8i tenim en compte aguest canvi semantic del terme mén, ens sera
molt més facil entendre per qué el mdn (i ara parlarem indistintament de
mén i de mén de la vida) és histdric. Si més no, allé¢ que d’antuvi és clar

é8 que el mén laplaciad no pot ser histdricld,

Z. FEFl mén com s mon histdodric

Arran de tot aixd que hem anat comentant, podem observar que el
problema del mén en la fenomenologia no es presenta com la recerca d'una
"teoria constructiva"”, com l’elaboracié conceptual d'un model, que
representi el mén, sind que es presenta com lintent de comprendre
quelcom que ja préviament a la interrogaci® ens és donsat com a mén, El

gran problema és entendre aquesta estructura de l'aparéizerl? Es en

13 Som conscients que diem aixd amb un sentit encara vague del terme
"historic".

1 g5 aixd que Husserl diu d’aguesta manera: "No hi pot haver un
realisme més fort, si amb aquesta paraula no s’entén res més que: ‘jo
estic segur de ser un home, gque viu en ¢l mén, etc., i d’aixd no en dubto
gens’, Perd el gran problema és precisament comprendre aquest ‘fet
comprensible per ell mateix’, Krisis, 190-181, L’operacié reductora i el
descobriment de la intencionalitat i la constitucié sén fites de cara a
'assoliment d’aquella comprensit, encara que també cal gque reconeixem
gue aquestes fites no deixen d’estar sotmeses, elles mateixes, a una certa
probilematicitat, d’antuvi la de la poca claredat que caracteritza els
"conceptes operatius". Pensem, per exemple, que avancem en la comprensié
del problema del mén si el conceple de constitucid agafa el significat
d’elucidacié de 'estructura de sentit, d’exegesi del sentit de 'ésser, que
no pas si agafa el significat de pura creacié o produccié, Tanmateix,
davant de Vobra husserliana, estem destinats & moure'ns, com diu Fink,
en una oscil.lacié entre aquests dos significats, I comencem a sospitar que
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aquesta direccié que cal situar les elucidacions segiients sobre el mén

com 8 mén histdric.

El viratge contemporani que en relacié al tema del mén promou la
fenomenologia fa possible una nova interpretacié de 1’esséncia de la
histdria. Aquesta no pot ser entesa simplement com un esdevenir entre
els homes que té lloc sobre l’escenari "sdlid" del mén com a conjunt
d’objectes en si; com si sobre el consistent mén de la naturalesa
s'edifiqués el canviant mén de la histdria. Si el mén és relatiu a
Vestructura del subjecte, aleshores aixd que anomenem historia del mén,
haura d’ésser fonamentada en 1'estructura del subjecte, en un apriori de

la historia.

Perd, anem més a poc & poc i "comencem pel comengament”. Posem,
seguint Fink!5, una "qiiestié simple” que no té una resposta dbvia: Qué
&g alld histdric? D’entrad'a, ja no esta clar sobre qué interroguem, Sobre
una coss, una substidncia, un moviment, un mode d'ésser, un
comportament, una relacié? Fink diu que aprofundint en la qiiestié que
s’ha posat pretén mostrar com la relacié de 1'ésser huma amb el mén resta
impensada i incompresa si es considera alld histdric com el mer moviment

d’un ens en un continent. Amb tot, ja en ’actitud natural s’endevina que

no agafar aixd com una situacié provisional ens ha d'oferir una clau
interpretativa important del pensament husserlia. Volem afegir, encara,
que aquesta observacié gque acabem de fer és equivalent a la que després
de 1’anilisi del tema del temps a Husserl fa Van Peursen, Aquest autor diu
que 1'obra de Husserl mostra una tensié entre la idea de constitucié per
P’ego transcendental i la idea del mén viscut com el "561" on cada donacié
de sentit troba el seu punt de partida; sén dues perspectives que a
Husserl s’engranen 'una amb 1’altra. Cfr. Vax Prursen, La notion du temps
et de I'Ego transcendental chez Husserl, a Caihers de Royaumont (1959);
trad. cast. p. 182-183.

15 ofp. Pexcel.lent article de Fink, Welt und Geschichte, a Husserl et

la pensée moderne; (Phaenomenologica 2), Den Haag, Martinus Nijhoff,
1959, p. 143-159,
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tot i que se situa la histdria humana en el conjunt de la "historia
cosmica”, alld que és propiament histdric pertany a 1’home. D’entre els
éssers, 'home és el "més temporal” i qui més consciéncia té de la seva
relacié amb el temps: "L’home és 1’ésser més temporal, car se sap cfimer,
car a cada moment del present la comprensié que té d’ell mateix exilia
en el passat i en el futur, car en la felicitat més intima que li déna

'instant endevina Pombra de la mort' 18

Estem en 1’actitud naturai zi continuem pensant aguesta preeminéncia
higtdrica de 1'home sobre els sltres éssers en tant que una qiiestié de
grau. Passa quelcom similar a l'oblit de la Lebenswelt que promocu
Valienacié en l'objectivitat mundana. Ara jsa sempre s’estd en la historia
objectiva, en la historicitat mundanasa, i, gi estic perdut en ella, alld que
ignoro és que tal objectivitat estd constituida per la subjectivitat
histdrica transcendental. Amb la reduccid fenomenocldgica, endemés
d’observar 1'home com a creador de cultura, €] podem determinar com
aquell pel qual el mén és i, aixi, determinar allé histdric com quelcom que
no és propi siné de home. Més correctament: el mén histdric és constituit
per la sub jectivitat transcendental, Encara més precisament i de la manera
que es ve a dir a la Krisist mitjangant la reduccié, les formes de la
historicitat humana, pf&pies de ’home individual, de la familia, del poble,
etc., es copsen com a estructures essencials de la historicitat absoluta,
és a dir, com les d'una comunitat transcendental de subjectes, la qual

posseeix el mén com a correlat i el produeix sempre com a mén cultural®’,

En efecte, la reduccié ens mostra no només que en tota consciéncia

d’un ens singular hi ha implicita la consciéncia del mén com a horitzd,

16 1bid, p. 145.

Y7 Krisis, 262-263.
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sind també que aquest horitzé és histdric. 0 d’una altra manera: amb
Y epojé, amb la suspensié de la tesi general del mén, s’arriba a veure gue
tota posicid singular de 1’'ésser és una posicié dins de I'horitzé de mén
entés com a horitzé que ha arribat a ser d’un mode historic; tota
experiéncia de quelcom singular obre una série de possibilitats
intencionals retrospectives a altres posicions passades que es presentaran

com a sustentadores de la primera experiéncia.

Landgrebe €z qui mé&s ha insistit en la identificacid de mén de la vida
i mén histdricl® Al nostre entendre, es tracta de distingir un doble
registre: en primer lloc el de com a la subjectivitat transcendental
prertany la "historicitat" i, en segon lloc, el de com es fa compatible el
programsa de la fenomenologia com a cidncia estricta amb una filosofia de

la historia. Sén les dues coses que pretenem fer en aquest capitol.

En Panélisi fenomenoldgica del mén, com a mén de la vida, cal aclarir
la tempdralitat que li pertany. Es clar gue no es tractard de Vestudi
anomenat histdric gque hom fa des de Pactitud natural, on s’elabora el
relat de la successié d’esdeveniments i, en general, de mons culturals. Es
tractard, més aviat, de veure la historicitat que es descobreix des de
Pactitud transcendental. Aqui ¢} mén és sempre el mén present, present
continu que es canvia continuament en passat i anuncia continuament el

futur: "L’ésser del mén és un ésser en la modalitat temporal" 1% Donat que

18 Ofr. Lanbcreee, Meditation liber Husserls Wort ‘Die Geschichte is das
grosse Faktum des absoluten Seins’, a Tigdschrift voor Filosofie {Lovaina)
36 (1974), 107-1268; Phidnomenologie und Geschichte, p. 169-191; Dbie
Phinomenologie als transzendentale Theorie der Geschichte, a
Phénomenologie und Praxis, Milinchen, Karl Alber, 1876, p. 17-47;
Lebenswellt und Geschichtlichkeit des menschlichen Dasein, a
FPhinomenologie und Marxismus, Frankfurt, Suhrkamp, 1977, 13-58;
Faktizitit und Individuation. Studien zu den Grundfragen der
Phiénomenologie, Hamburgo, F. Meiner Verlag, 1982,

1¥ grisis, Bl. XXV, 494,
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totes les variants histdriques sén variants del mén present que regeix
per nosaltres, ’horitzé d’aquest nostre moén de la vida es revela com
P’horitzé de la histdria del mén. El mén és un flux constant de validacié
en la vida de la nostra consciéncia. Repassem un text de Husserl on se’ns
exposa aixd: "La histdria del mén (die Weltgeschichte) -el seu ésser
temporal concret en tant que flux de present, sempre amb el passat i el
seu futur- pot ser entesa com la histdoria que val per nosaltres, a partir
de mi, la histdria de la nostra representacié del mén en la temporalitat
subjectiva, en qué les nostres representacions del mén apareixen per

nosaltres en el seu contingut i en la seva validesa"2®,

8i podem desvelar, aix{, el mén com a mén historic, i recordem el
resultat fonamental de la reduccié segons el qual la constitucidé universal
de tot ens té lloc en els actes de la consciéncia de la subjectivitat
donadora de seritit, aleshores caldra dir gque "les efectuacions
constitutives de la subjectivitat transcendental han d&'incloure les
condicions de possibilitat que permeten experimentar el mén de 1a vida
com a mén histdric en la seva historicitat"?L La idea fonamental que se’ns
dona a la Krisis sobre aguest tema, f aixd ho subratlla molt bé Fink, és
precisament que el tema de la historia no és un tema més dins del tema
de la constitucid, sind que la vida constituent de Iz subjectivital trans-
cendental és ella mateixa histdorica®®. Farem encara una petita volta abans

de comentar propiament com ho és. -

El descobriment de 'horitzd de mén com a horitzé histdric suposa un

viratge radical en relacié a 1’"ahistoricisme" d’Ideen I? Pensem que alld

20 grisis, Bl. XXV, 501,

2! f.anocreBE, Phinomenologie und Geschichte; trad. cast. p. 181.

2Z Pivk, Welt und Geschichte, a Husserl et la pensée moderne; p. 150,
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que hi ha és una extensis i, sobretot, un aprofundiment molt fructifers
de 1'ambit de la descripcié fenomenoldgica, perd que no sén incompatibles??
amb les analisis de Ideen I. Alld que en aquell moment es va rebutjar no
és pas el sentit de la historicitat que ara es pretén copsar, sind allé que
podriem anomenar l’afirmacié de ’'absolutesa de la historicitat factica, que
&s justament alld que ara es rebutja. En aquest sentit sera bo comentar
uns passatges del text contemporani a la XKrisis sobre l'origen de la
geometria, En aquest text, contra la postulacis de la pura historia factica,
Husserl fa referéncia a Vapriori de la histéria, com a condicié de
possgibilitat de la relativitat purament factual. Una possible objeccié: si
defensem la tesi que tota histdria de fets roman inintelligible siné
s'accedeix al s01 universal de sentit, a Papriori de la historicitat en
genera.l', des de V’historicisme se’ns podria contestar que és una ingenuitat
pretendre descobrir un apriori histdric, una veritat absocluta i
supratemporal, després qﬁe ’etnologia ja ha mostrat amb escreix la relati-
vitat de tota "cosa" histdrica: cada poble, cada comunitat, té el seu mén,
_ la seva histdria, la seva 1dgica, el seu apriori?t. Ara bé, segons Husserl,
aquests fets no desmenteixen ’existéncia d’un apriori universal, siné que,
ben al contrari, pressuposen, com a minim, l’estructura universal
d’horitzé: "Tota problematica i tota mostracié histdriques (hz’s'torfscbe),
en el sentit habitual, pressuposen ja la histdoria ( Geschichte) com a horitzé
universal de qiiestié, no pas express&meﬁt, siné sempre com a un horitzé
de certesa implicita que, en tota indeterminabilitat vaga de rerafons, és

la pressuposicid de tota determinabilitat, &8s a dir, de tot projecte dirigit

23 Noti’s que alld que afirmem és que no hi ha incompatibilitat, no que
el paper rellevant del mén com a histdoria estigui present a Ideen 1. Aixf
com tampoc estd present la tematitzacié de la histdria com a idea
teleologica, que és l'altre vessant que determina la preeminéncia de la
historia en els darrers escrits husserlians.

28 yrisis, Bl. II1, p. 381-382.
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a la recerca i a establiment de determinats fets"5,

Repetint la mateixa tesi i lligant amb la critica a ’historicisme feta a
Ph.s,W,, Husserl diu més endavant que lerror del plantejament de
I’historicisme consisteix simplement en 1’oblit de 'apriori histdric: "Eils
fets que I’historicisme fa vealer, no tenim necessitat de sotmetre’ls en
principi a cap examen critic; és suficient que 1’afirmacié de la seva
facticitat, si aquesta afirmacid ha de tenir un sentit, hagi de pressuposar
ja D’apriori histdric"?%, Amb aixd es mostra la compatibilitat d’obres com
Ideen I o Ph.a.W. i Krisiz o E.U, La novetat que trobem en les tiltimes
obres, ja a partir d'Er.Ph., és la que ve donada per 'aprofundiment en
el tema del mén. La primera fenomenologia es detenia en l’examen de la
correlacié entre les formes essencials de Vens constituit i les efectuacions
constituents, perd no va tematitzar ’ambit on aquest ens es presenta, el
mén; i no va investigar, per tant, les operacions constitutives d’aital

horitzé&,

Aquesta certesa d’horitzd, aquest saber d’horitzé és doncs un saber
universal; i, de moment, és I'linica indicacié que s’ha donat sobre
’esséncia de I’apriori histdric. Centrats en 1’andlisi de Phoritzé de! mén,
aquest se’ns revela com ’horitzé de la histdria universal, car tota posicié
és o ha estat una poesicié en horitzéd del mén. Tot alld aue anomenem
passat és passat en I’horitzé del mén. Per aixd tota recerca d'evidéncies
originaries es pot considerar un aclariment histdric. Des d’aquesta
perspectiva, ho es tracta de retornar a Tales per estudiar en ell el fet de
I'origen de la geometria. Es molt important deixar de banda aquesta segona

direccié per veure com s’cbre 'horitzé de 'auténtica historicitat i el

25 prisis, B, I1I, p. 382,

28 gprisis, Bl. ITI, 383.
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sentit propi de la reflexié histdrica que Husserl desenvolupa. Es tracta
de retornar a les evidéncies originaries, amb les quals s'explicara gené-
ticament la constitucié de la geometria o de qualsevol altre forma cultural.
En aquest sentit, tot retorn a les evid@ncies origindries és un aclariment
histdric, Aixi, I'analisi fenomenclogica del mén es pot veure d’aquesta
manera: "El retorn a l'origen del mén de la vida no és tal que simplement
reprengui el mén de la nostra experiéncia tal com ens és donat, siné que
persegueix la historicitat que ja sempre s’ha dipositat en ell, fins al seu

origen..."27,

Alld que tenim com a Umwelf, com a mén circumdant, no és altra cosa
que el nostre concret mén historic, amb totes les seves tradicicns i, entre
aquestes, les canviants representacions de la naturalesa, elaborades pels
sabers i per les ciéncies. Estem en I’horitzé de la humanitat actual. Es un
horitzé vivent que continuament estd present a la nostra consciéncia;
és, si es wvol, I’horitzé cultural, que esdevé el nostre propi mén
circumdant, Tota indagacid en aguest horitzé ég histdrica, com per exemple
les preguntes sobre l'origen de les ciéncies que conformen tal horitzé?,
Ara bé, donat que cada Umwelt; cada mén circundant relatiu a una
determinada situacié histdrica, té& com a uiltim fonament de sentit la
Lebenswelt, aleshores la pregunia per la possibilitat del mén com a mdn
histdéric assenvala la Lebenswelt i la subijectivitat transcendental com

I'ambit de la resposta. Llegim en un manuscrit: "L’estructura de la

Lebenswelt 6s també estructura del mén histdric"?9,

27 B U., p. 44.

28 gpisis, Bl IIT, 378, Cfr., també, Lanocresk, Ph&nomenoclogie und
Geschichte; trad. cast. p. 182.

29 "Die Struktur der Lebenswelt ist also die dexr geschichtligen Welt™;
K III 6, p. 323.
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3. Lia historicitat de 1la subjectivitat

transcendental

Si 'horitzé del mén és necessariament horitzé per la subjectivitat
transcendentsl, aleshores, ’estructura d’aquesta iltima ha d’incloure les
condicions de possibilitat d’una experiéncia del mén de la vida en tant que
mén histdoric. En altres paraules, s’ha de trobar ’apriori de la historia que

es fonamenta en la subjectivitat transcendental.

51 és possible -tal com és el cas~ un desvelament del mén com a mén
histdric; si és possible una meditacié histérica; si és possible una filosofia
de la historia, és perqué la historicital ens constitueix. Aquesta és la tegi
husserliana. $i hi pot haver historia i una comprensié de la historia és
perqué el nostre propi ésser és de tal manera temporal®? que possibilita

la historia i ens ofereix ja unha precomprensid de la histdria.

Sense entrar ara en una analisi detallada dels textos de Husserl que
podrien ajudar a clarificar bé agquest tema -comencgant per les

Vorlesungen zur Phidnomenologie des Inneren Zeftbewussiseins— ens

3¢ També a Heidegger temporalitat i historicitat estan Nigades de la
manera que ara assenvalem en Husserl. Llegim a Sein und Zeit: "L’analisi
de la historicitat del Dasein tendeix a mostrar que aquest ens no és
‘temporal’ perqué ‘estd dins de la histdria’, sind que, 8l contrari, només
existeix i pot existir histdricament perqué és temporal en el fons del seu
ésser"; Cfr. tot el paragraf 72 de Sein und Zeit {1928); Tibingen, Ed. Max
Niemeyer, 7a. ed. 1953, Agquesta observacié nc treu que poguem mantenir
que la concepcié husserliana d’historicitat i de la histdria és essenciaiment
distinta de la heideggeriana, tal com indicarem més endavant.
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limitarem a donar l'esquema de la tesi que acabem d'esmentar i a

comentar-lo breument:

a/ El temps originari com a flux de la consciénciadl,

b/ La historicitat de la consciéncia.

¢/ L’horitzé de mén com a mén historic.

Certament 1’epojé transcendental ha deixat entre par&ntesi el temps

- Ir

"mundi" perd, d'altra banda, ha perm&s que es manifestés explicitament
la temporalitat propia de la consciéncia, ha deixat que es manifestés la
consciéncia com a procés vital, Erlebnisstrom. Aixd és: si accedim al domini
de l'auto—experiéncia més profunda de la subjectivitat transcendental
podem veure que el temps és el mode com Vego es constitueix. £s la forma
de I’ego que possibilita a la vida de la consciéncia que es relacioni
intencionalment amb si mateixa: "Auf-sich-selbst-intentional

zurtickbezogen-sein"2,

D’altra banda, observi’s com tot sentit queda constituit en una
successid de posiclons de la consciéncia. El temps actua com a forma
originaria de totes les vivéncies de la conscidncia; és com ¢l mediador
dels diversos actes, Ja la mateixa constitucié d’una cosa, la sintesi de les
diverses perspectives de "la cosa', ég una constitucié en el temps de la

consciéncia, en el flux de les preséncies. Un temps de la consciéncia que

31 per estudis rellevants sobre el tema del temps a Busserl, cfr. Pacr,
Tempo e veritd nella fenomenclogia di Husserl (1961); Bescer, G.,
Phénoménologie du temps et prospective; Paris, P.U.F., 1964; Hgwp, K.,
Lebendige Gegenwart; Den Haag, Martinus Nijhoff, 1966; i, en especial,
destaquem el libre de Branp, Welf, Ich und Zeit (1955); tota la segona part
del qual estd dedicada al tema de la temporalitat com a forma originaria
de VPexperiéncia de la Lebenswelt. Brand utilitza aqui nombroscs inédits
del grup C.

32 oM., p. 81.
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en qualsevol acte constitutiu pot ser destriat en una triple dimensié de
retencid, copreséncia i protencié, No és pas el temps dels rellotges, dels
calendaris ni dels astres, és el temps propi de 'ego, de la subjectivitat
transcendental®, I la forma d’aquest temps no és pas la suma d'instants
aillats, siné la forma d’una continua dilatacié sempre a partir d’un
present. El temps no és atomic sindé relacional. Des del lebendige
Gegenwart s’ocbre sempre un horitzé de passat, donat per la retencis, i
un horitzé de futur, donat per la protencidé., Noti's que la temporalitat
originaria és sempre presdncia. 1 la presédncia és temporalitat dilatada,
perqué en ella hi ha, primer de tot, el pagsat com a2 present, retingut en
el present, i el futur que s’insinua en el present, com a protencié del
present. Aixd és el que vol dir que la preséncia temporal sigui relacional.

El present és quelcom que s'allarga vers el passat i vers el futur.

Aquesta estructura del temps de la consciéncia implica alld que podem
anomenar la historicitat de la consciéncia, que és la historicitat de la
intencionalitat. La sageta de cadascun dels actes intencionals parteix
d'un ego concret on ja hi ha sempre un sentit sedimentat. La
intencionalitat és histdrica perqué el temps fendmenolégic té la forma de
la dilatacié. Si em refereizo al meu Ich-Mench, com a ésser en el mdn i
com a membre d'un poble i d'una cultura determinada, aleshores haig de
dir que porto en el conjunt del meus actes, en el conjunt de la meva
intencionalitat, la histdria del mén, amb una série de sentit sedimentat del
passal i amb els problemes del nostre present cultural. I la meva histdria
particular, es lliga a la historia d’aguells morts de temps immemorial, perd

gue tanmateix viuen encara en mi, aixi com jo, mort, seré en els altres,

33 YEl temps fenomenoldgic és des d’aquest punt de vista "absolut en
el qual es constitueixen com a objectes, una naturalesa, els homes, les
cultures, una histdria”, Ricoeur, Husserl et le sens de ’histoire (1949}, p.
287.
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Parlar de la historicitat de la consciéncia és el mateix que parlar del
mén com a horitzd histdric. Aquest segon seria el correlat de la
intencionalitat, L’horitzé del mén no és iinicament horitzd d’slld que
actualment es percep o és perceptible. Com el jo, el mén reté el seu passat
i es projecta vers el futur: "El present va vers el futur, a braga
oberta...”*. El mén, el mén de la vida, és, doncs, histdric. Aixi, seria un
error pensar la Leben de qué parla Husserl com una mena de vitalitat
ahist&rica; com una energia o for¢a sempre igual. La Lebenswelt és una
formacié®S, Jo -i, a un altre nivell, els jo en la intersubjectivitat- dono
al mén un =entit constantment nou, negant-lo com ja acabat i constituit
definitivament. Moc, per dir-ho aixi, la histdria del mén. La subjectivitat
transcendental no es perd en la histdria del mén, n’és la protagonista; el
msn s'ofereix al subjecte com alld que ha d’ésser constantment renovat
en la S}‘nng'ebung, en la fundacié del seu futur i en la refundacié del seu
rassat. El mén que ja era, es renova en cada subjecte. El subjecte, doncs,
no s'anul.la en el mén, no es perd. Tampoc el seu abocament vers el futur
no suposa una alienacid. Subjecte i mén, en el seu transcendir-se vers
el futur no sén una mera explosid del present vers el futur, siné també
un conservar—-se del passat | del present, una retencié ~millor; una
rememoracié— del passat individual i col.lec_tiu en la mateigxa explosid.

Altrament no hi hauria histdria.

Estem ja en disposicid de constestar la pregunta: guin és 1’apriori
del mén histdoric? Bs Pestructura temporal de la subjectivitat constituent,
la qual es constitueix a si mateixa com g temporal, com a flux heraclitia.

Es alld que conclou Landgrebe: "Aixd vol dir que Jes condicions de

M 17 1, p. 44, cit. per Brawo, Welt, Ich und Zeit (19558); par. 17.

35 Krisis, Bl. XVIL
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possibilitat de la possessidé d'un mén en tant que mén histdric no sén
només les efectusacione de la constitucidé sensible i perceptiva d’un mén
de la naturalesa, sindé també les de 'autoconstitucié temporal de la
subjectivitat transcendental, en gué tot present vivent consisteix en un
present amb la seva ‘clia de cometa’ caient cap al passat i amb un horitzé

obert de futur"®,

Aquesta imatge del cometa és molt encertada, serveix per reflectir
tant la vida de la subjectivitat transcendentsl {i també la vida de la
intersubjectivitat) com la historia del mén. E! cometa pot il.luminar sempre
nous horitzons, a partir de tota la seva trajectbria anterior. La historia
&z el conjunt d*horitzons il.luminats i sedimentats i ’actual direccidé del
moviment d’il.luminacié que es defineix en funcié d’aquell conjunt. Aguest

moviment és la Nlibertat del subjecte, és 1'ich kann immer wieder,

Es molt convenient precisar aquestz wltima idea. De fet, hem
d’esmentar una distincié que Husgerl mateix fa tot emprant la imatge del
cometa, La trobem a Zur Phinomencilogie des inneren Zeitbewussiseins,
quan Husserl vol diferenciar la retencié de la rememoracié: "Caracteritzem
el record primari o retencié { primére Erinnerung oder Retention) com la
cua d'un cometa que estd annexa a la percepcié actual, D’aixd cal distingir
absolutament el record secundari, la rememeracié ( Wiedererinnerung)"3".
La retencid és alld que es déna, per exemple, en la simfonia que estic
escoltant o en la pellicula que estic mirant. A la percepcid present
acompanya la o les que "acabo de tenir". En canvi, la rememoracié &g

quan recordo una part o la totalitat de la simfonia o de la pellicula., En

36 L.anvcrepE, Phinomenclogie und Geschichte; trad. cast. p. 187.

37 Zur Phinomenclogie des inneren Zeitbewusstseins, p. 35. Cfr, també
sobre aquest punt, Pact, Tempo e veritd nella fenomenologia di Husserk p.
2231-223.
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aquest cas, recordo quelcom que ja ha estat passat, i ho repeteixo en la
memdria, ho represente. La rememoracié té lioc perqué hi ha el "ja
passat”. La rememoracié augmenta la distancia i fixa el ja passat;
consolida, constitueix €l passat com a ja esdevingut?®, Establerta aquesta
distincid, cal fer una observacié molt important: mentre gque gquan estic
escoltant una simfonia no puc deixar de tenir una determinada impressio
—de sentir en cada moment una determinada nota— en la rememoracié, en
canvi, séc més lliure. Jo no puc no sentir una impressié, peré puc desitjar
o no desitjar repetir-la en la meva memdria; aixd depén de 1’Ich kann,
entra en 1’ambit de la meva llibertat. Es propiament allé que ja ha estat
constituit com a tal alld que m'allibera. La meva llibertat sorgeix de la
meva determinacid del passat com a passat. El temps, doncs, &s alld que
condiciona; perd, també és alld que allibera., Fixem-nos gue com menys
"Nigat” estigui al "gairebé acabat de passar", i més hagi determinat aixé

com a ja passat, més pud projectar-me vers el futur. Si la retencié se

38 A Er.Ph, trobem una distincié equivalent a ’esmentada ( Er.Ph. II,
p. 149-150). Ens serveix per subratllar alld que podem anomenar la doble
obertura vers el passat i la doble obertura vers el futur del present
vivent, del lebendige Gegenwart. L’horitzo de la nostra consciéncia com
a present vivent no només abarca el mén circumdant del "present”,
abraca també la infinitud del passat i del futur. Perod, diem que Pobertura
vers el passat i vers el futur és doble: & un primer nivell trobem que hi
ha sempre una regio del passat immediatament conscient que és com una
mena de ressondncia de la percepcid que "acabo de tenir”, i una regié det
futur immediat, d'aquell que séc conscient que "esdevindri ara mateix",
Mentre que el segon nivell seria el seglient: darrera del passatl retencional
es perfila 1’esfera dels moments passats ja sedimentats, ja passats
definitivament. Agquesta esfera és també, d’alguna manera, present a la
consciéncia; estd formada per tot alld que pue recordar o reevocar,
Paral.lelament, pel que fa al futur, tenim un futur llunyad infinitament
obert, en qué ens projectem en forma de pressentiments, esperances,
previsions, decisions,... Observem que aquesta distincié correspon
perfectament & aquella que acabem de comentar de Zur Ph#nomenoclogie
des Inneren Zeitbewusstseins.
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supera en rememoracis, la protencié se supera en projeccid clarailliure 39,

La rememoracié constituird el temps historic. La projeccis constituira la
base del telos de la histéria. Alhora, és amb aguesta llibertat que es
defineix la responsabilitat del subjecte. Amb 1’epojé ens alliberem del
temps munda { Weltzeit), i se'ns revela la temporalitat originaria, que no
és altra cosa gue la intencionalitat fungent, la urquellend fungierende
Subjectivitit. Es en aquesta temporalitat originaria on s’autoconstitueix
el subjecte 1 on es descobreix com a subjecte, configurador del mén amb
les efectuacions intencionals. El subjecte és lliure i responsable tant de
la rememoracié que constitueix la histdria com de la projeccid i de 1'accisd

constructores del futur.

Essent aixd aixi, aleshores podem entrar en un uiitim punt: el de Ia
interpretacié d’aixd que s’acaba de descobrir. L’analisi de la consciéncia
d’horitzé no es pot limitar només a desvelar les estructures de la
constitucid del mén en tots els graus del mén interpretat, des del
precientific al cientific, sind que aital analisi cal prosseguir-la amb la
pregunta que demana per agquest horitzé com a horitzé histdric -que és
alld que acabem de fer- i, tot seguit, obrir una interpretacié de la
possibilitat que aixd sigui aixi i que, per exemple, en aquest horitzd s’hagi

pogut arribar a plantejar el projecte d’una ciéncia estricta i la tasca

39 Des d’aquesta distincis, retencié-rememoracis, Paci reconstrueix
suggestivament el diagndstic de la crigi: "lLa crisi estd en el present,
pagsa o és 'passada de fa poc’s en tant que estem en la retencidé de la
crisi, no estem encara en la crisi ja passada que tanca un periode:; la
crisi no és encara un present passat. Ho pot esdevenir si passa del nivell
de la retencid al nivell de la rememoracié que obra a la possibilitat i a la
Nibertat. Aixd depén, en fi, del passatge de la protencié al projecte, a
accié segons un interds, que no sigui el fetitxisme de ’interés munda,
siné el projecte segons un telos, segons la idea d’una humanitat gran i
Nunyana -diu Hussexl"; Pact, Tempo e verita nella fenomenologia di Husserl
p. 233, Mirat des d’aquesta perspectiva, a la Krisis, Husserl ens mostra
com la llibertat esta estretament lligada al ja passat. Per aixd, la
fenomenologia, que podra ser denominada filosofia de la Hibertat, esta
lligada a una filosofia de la historia.
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d'una fonamentacié absoluta.
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4. Rad i teleoclogia universal

4.1. RAS

L'home és un animal racional. Husserl ho ha subratllat. Porta en ell
la llaver de la Rad, Rad, Idea, Geist, Teleolegia universal, Intencionalitat,

sén els termes que interpreten l'ésser *9.

Quan en el capitel segon parlavem de l'origen de la geometria, varem
formular una hipdtesi de cara a interpretar el fons del text husserlid en
la qual fé&iem referéncia a I’existéncia d'una fundacié originaria
(Urstiftung) en l'ésser de ’home que determina. una. teleclogia de la
teoria. Endinsats en el tema de la historicitat veiem senyals en ¢l discurs
husserlid que apunten a un {iltim fonament com a Idea o Rad. En aquesta
direccié diu Derrida: "Sens dubte, la Idea i la Rad amagades en la histdria
i en I'home com a ‘animal rationale’ sén eternes. Husserl ho diu sovint.
Peré aquesta eternitat no és altra cosa que una historicitat. Es la

possibilitat de la histdris mateixa™4},

Firem—nos que el recorregut de la nostra reflexid sobre la histéria
segueix aquestes fases: 1/ mén com a historia; 2/ historicitat. (temporalitat)

de la subjeétitritat transcendental; 3/ fundacié d’aquesta historicitat en

40 En aquest nivell la reflexié tardana de Husserl es mou amb una
certa ambigiiitat, Els textos sén de dificil interpretacid, BEfectivament,
estem en "alld més profund”, perd Videal de ciéncia estricta havia
establert que de cap manera la claredat estava renyida amb la profun-
ditat. Sense dubte, Husgerl es mou millor en el moment de 'analisi que no
ras en el moment de la sintesi i de la interpretacid.

4l Derripa, introduccié a Husserl, L'origine de la géométrie (1962); p.
158,
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la Red, Aixi, ens cal ara aclarir alld que Husser] entén per Idea*? i per Rad.

La Rad no és un absolut que essent en si s'’alieni, surti de si,
s’autoestranyi; no és un absolut existint en principi en la plenitud de la
seva esséncia i descendint, en un segon moment, a una histdria. La Rad
constitueix el moviment de la histdria, no &s res fora de la histdria on
s’exposa. Aquesta Idea-Rad determina la Teleclogia de la histdria. Aixd és:
més que la definicié per la referéncia a una puresa inicial, la Idea-Rad es
defineix com l'acompliment d’un telos. Totes les realitats "finites i
factuals” gque es succeeixen en la historia estan travessades, segons
Husserl, per una idea que esta a l'infinit o, també, per una realitzacié a

'infinit de tal idea?3,

Ni la Idea &s "alguha cosa" ni la Rad és un poder, Ho entendrem millor
quan, més endavant, les identiﬁquem a un tercer terme: Intencionalitat.
Es molt important no considerar la Rad com un poder o una facultat. Si
aixi eg fa, i es pensa la Raé com un poder amagat a la histdria s’entra en
el pressupdsit d'una substincia noiimenal. Aleshores, o bé la histdria no
tindria més que una significacidé empirica i derivada, ¢ bé la Rad no seria
més que un mite, una il.lugio, La Raé arrela i constitueix la subjectivitat
transcendental i la historia: "sense la Rad, no hi ha histdria, és a dir,
transmissidé pura del sentit com a tradicié de la veritat. I perqud,

reciprocament, no hi ha Raé sense histdria, és a dir, sense els actes

42 En el que segueix identificarem Idea i Rad, Per preparar aguesta
identificaci® ha de tenir-se present la distincié entre Idea i eidos o
esséncia. La Idea no és Vesséncia (Cfr. Ideen I, Introduccié); per aixd,
no és objecte d'evidéncia; ne és vista sind, en tot cas, entesa. L'eidos és
el terme del procés de coneixement. En el cas en qué la percepcid no pot
ésser immediata, Husser] parla, en lloc del govern de Veidos, del govern
de la Idea.

43 Cfy. Manus. E III 4, p. 36b (després de 1934).



201

concrets 1 fundadors de la subjectivitat transcendental, sense les seves
objectivacions i les seves sedimentacions”*% Aix® ho diu Derrida interpre--
tant el segiient text husserlia: "la histdria no és, d’entrada, cap altra cose
que e! moviment viu de la solidaritat i de la implicacié mdtua (des
Miteinander und Ineinander) de la formacié de sentit (Sinnbildung) i de

la sedimentacisé de sentit originaris™43,

Tot el final del text sobre l'origen de la geometria deiza plantejada
aguesta tematica. Per la seva enorme importancia transcriurem els trossos
més significatius: "No ens trobem, aixi, enfront del gran i profund horitzé
problematic de la Rad, de 1a Rad que fungeix en tot home, per primitiu
que sigui, com a ‘animal racional’?"%® El context d’aquest suggeriment és
la reflexié sobre el plus que hi ha en tota ciéncia en relacié a la pura
facticitat; hi ha un fonament de la veritat de tota ciéncia gque no prové
només de la facticitat. "A partir de tot aixd, cal reconéixer en tot cas gue
’historicisme que vol elucidar l’esséncia histdrica o epistemoldgica de les
matematiques mirant del costat dels estadis magics o d'sltres tipus
d'apercepeié d’una humanitat encadenada al temps, un tal historicisme
esta equivocat de principi. Pels esperits romantics, el mitico-magic pot
ser particularment atractiu, pel que fa a ia higtdris i a la prehistdoria de
les matematiques; perd, abandonar-se a aquesta facticitat historica pura
en relacié a la matematica, significa perdre’s en una ‘romantiqueria’ i
passar per damunt del problema especific, el problema intrinsecament
histdric, el problema epistemcldgic. Naturalment, seria també impossible

alliberar la seva mirada per tal que veiés gque, siguin quines siguin les

44 Depripa, introduccié a Husserl, L’origine de la géométrie {1962); p.
160.

4% grisis, BL. III, p. 380.

46 grisis, Bl III, p. 385.
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facticitate de cada tipus, siguin quines siguin aquelles del tipus invocat
rel recolzament de 'objeccis, tenen una arrel en el component essencial
de V'universal humai, arrel en la qual s’anuncia una Raé telecldogica que
travessa tote la historicitat. Aix{ s'indica una problematica original que
es relaciona amb la totalitat de la histdria i amb sentit total que, en
darrer terme, li déna la seva unitat"4?, Veiem aqui sintetitzada moit
il.lustrativament la critica a 1’historicisme, gque no consisteix pas en
élpel.lar a un ésser ahistdric, sindé a la histdria intrinseca, a la Rad
telecldgica. "Si Ihabitual higtdria dels fets en general i, en particular,
aquelia que, en els temps més recents, s’ha posat en marxa cap & una
extensié universal efectiva a tota le humanitat, si aquesta histdria té un
sentit en general, aguest no pot assegurar el seu paper fundador siné en
alld que podem ancmenar aqui historia intrinseca i, com a tal, sobre el
fonament de I’apz;iari histéric universal. Necessariament, va més lluny,
vers la qliestié que hem anunciat, la més alta qiiestis, aquella d’una

teleclogia universal de la Raé {universalen Teleologie der Vernunft)"®,

Quan Husserl diu que la rad és alld especific de 1’home, no esta
simplement repetint una frase d’us fregiient. En Vexplanacié del seu
significat s’hi juga l'Gltima comprensid del seu pensament. Hi esta implicat
el tema de la historicitat, el tema de la Teleologia de la Rad, el tema de la
intersubjectivitat i de la societal de les monades, el tema de la
responsabilitat i de la llibertat i, en particular, el tema de 1'ésser europeu.
L'ésser de 'home com a rad és un ésser intencional, telecldgic. I en aixd
es juga el seu ésser, la seva autenticitat: I’home pot ser conscient del seu

éssger teleologic i determinar-ho tot segons aquesta teleologia de la raé,

47 Krisis, Bl 1II, p. 385-386,

48 xrisis, Bl, II1, p. 386.
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en particular la seva prépia vida i la vida social, la comunitat de les
monades: "La wvida humana personal passa per diversos graus
d’autoconscigncia { Selbstbesinnung) i d’autoresponsabilitat
(Selbstverantwortung), des dels actes singulars i ocasionals fins al grau
de 1'autoconsciéncia i autoresponsabilitat universals, i fins ’'obtencié per
la consciéncia de la idea de P'autonomia, de la idea d’'una decisié de la
voluntat de cara a configurar el conjunt de la vida personal en la unitat
sintética d'una vida en 1’autoresponsabilitat universal; decidida
correlativament a configurar-se a si mateixa com a jo veritable, com a jo
lliure i autdnom, que ‘cerca’ de realitzar la raé innata, ’aspiracié a ser
fidel a si mateiz, a poder romandre idéntic a si mateix en tant que Jo-
raé { Vernunfi-Ich); perd, aixd en correlacié indissoluble entre les persones
individuals i les comunitats, a causa de llur lligam intern immediat i mediat
en relacié a tots els interessos ~unié en Pacord o en la dissonancia~ i en
la necessitat de conduir la rad singular personal a una realitzacié sempre

més perfecta, només en tant que raé comunitario~personal i viceversa'" %

4.2, GRAUS D'HISTORICITAT

Justament és el progressiu desvetllament de la raé latent alld que
déna lloc als diversos graus d’historicitat. Una altra vegada es posa de
relleu la constitucié mutua d’historicitat i raé. Cada grau d’historicitat
vindria donat per una presa de consciéncia d’una intencié amagada. En
el manuscrit gque ha estat recollit com a Beilage XXVI de la Krisis, Husserl

descriu tres graus d’historicitat:

4% Krisis, 272-273.
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1/ El primer grau &s €l que anomena historicitat generativa origindria
(urspriingliche generative Historizitit) i es refereix a la unitat de la vida
de l'esperit com a vida d'una comunitat de persones. La vida de la
comunitat humana configura un mén circumdant unificat, un mén cultural,
Aix®d implica una transmissié cultural com a tradicié, on es mantenen, es
corregeixen i es substitueizxen formes ja vigents de la vida humsana en la
comunitat. "La historicitat en agquest sentit més general és alguna cosa
que ja sempre ha estat vigent i, en aquesta vigéncia, €s justament un
universal que pertany a lexistdncia humena”®% Aquf, el sentit de
l’esdeve.nir no és quelcom que hagi estat projectat teleoldogicament pels
homes, aquests no s6n els funcionaris d’una idea teleoldgica. Aixd Gltim
no tindria sentit si no hi hagués ja uns vida historica en la qual cada
finalitat de cada home particular i cada lligam entre els homes no

siguessin ja el producte d’un esdevenir historics?,

Pensem que podriem dir que hi ha una teleologia universal que afecta
el conjunt de la vida humana i que, en especial, hi ha una part d'aquesta
teleclogia universal de la qual P'home pot ser—-ne conscientment i
voluntariament promotor. J_e. s’estd en una teleclogia —ja s'és un ésser
telecldgic—, i hi ha la possibilitat d’esdevenir voluntariament funcionari

d’un nivell d’aguesta teleologia, Aqui la llibertat i la responsabilitat.

2/ "Si la vida és ja sempre histdrica, aleshores és possible, i aixd és
meravellds, que en alguns homes en particular, i a partir d’ells, una vida
teleoldgica nova apareixi..."5%, Suposa, aquest nivell, un grau més d’auto~

congciénela, i implica unsa reformsa global de la humenitat. Husser] es

50 grisis, Bl. XXVI, p. 502.
51 grisis, Bl. XXVI, p. 503,

52 Krisis, Bl. XXVI, p. 503,
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refereix a la filosofia, & la idea telecldgica de la cultura europea.

3/ "El tercer nivell és la transformacid de la filosofia en fenomenclogia,
amb la consciéncia cientifica de la humanitat en la seva historicitat i la
funcié de transformar-la en una humanitat Que es deixi conduir
conscientment per la filosofia en tant que fenomenoclogia"®3, Fixem-nos que
es tracta, doncs, d’un nivell més d’autoconsciéncia. La historicitat que
marca la fenomenologia indica la direccid definitiva vers una humanitat

auténtica i lliure.

Tenint present aquesta distincid es fa més facil entendre la referéncia
de Husserl al privilegi d’Europa pel que fa a la seva historicitat. També
s’entén que Husser]l hagi pogut parlar de societats sense historia
( geschichtlos) referint-se a societats arcaiques’®®. Podem interpretar que
aixd no és una contradiccié amb 1'afirmacié segons la qual la historicitat
pertany a tota sccietat humana, siné que indica una diferéncia notable en
el grau d’historicitat. Es a dir, es podria parlar de la historicitat de les
societats "pre-europees” —sense el telos d’Europa-com del grau zero o del
nivell més inferior d’historicitat; aquella que és propia de tot grup huma
en tant que existeix com a societat i com a cultura. Les societats "pre-
europees” es mantindrien, segons Husserl, en la finitud de sentit i de la
seva transmissid, de tal manera que, comparativament, podrien qualificar-
se de *sense historia’ al costat del sentit que obre el telos _d’Europa:
universalitat, omnitemporalitat, tradicionalitat infinita. D’altra banda, és
oportd observar que és perfectament possible que els tres graus

convisquin en una mateixa societat., En part, perqué sempre el grau

53 Krisis, Bl. XXVI, p. 503,

5 Carta a L. Lévy-Bruhl de 1’11 de marg de 1935,
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inferior roman en el superior -assimilat i superat~ i, en una altra part,
perqué la nova historicitat & la qué s’accedeix mai no elimina defini-
tivament la persisténcia dels nivells anteriors. Ho podem comprovar
perfectament en la nostra socictat europea, Tot i que alld que marca la
geva identitat és la recerca de sentit oberta per la filosofia -per la teoria-
, perviuen tradicions que es mantenen en la més simple finitud i

clausura?’,

4.3. INTENCIONALITAT I GEIST.

lL.a referéncia a la Rad i a un Teios univefsal, podria plantejar una
pregunta sobre el paper de la subjectivitat transcendental. Com fa
Derrida: "la consciéncia transcendental humana no és siné el lloc de
1’articulacié reflexiva, és a dir, la mediacid @'un Logos reprenent possessié
de sia través d’elia?"%, La resposta afirmativa eng portaria en la direccid
d’emparentar la filosofia de Husserl a la de Hegel. Derrida, perd, observa
encertadament —al nostre entendre- que tot i que, efectivament, hi ha
diversos manuscrits tardans on es ve a dir que el Logos estaria "més enlla
de la subjectivitat transcendental”, si g’interpreta aquest "més enlla” com
la indicacié d’una transcendéncia només teleclogica, pot deixar subsistir
perfectament la subjectivitat transcendental histb-rica com a dsbsolut en

gsi. En la mesura que el Logos tingui la forma del felos, la seva

55 Com a quelcom complementari al tema dels graus d’historicitat pot
consultar-se l’apartat on Toulemont comenta 1'evolucié universal” en
base a una colla d'inédits; TouLeont, P., L’essence de la societé selon
Husserl (1962); p. 262-265.

56 Derripa, introduccié a Husseri, Lorigine de la géométrie (1962); p.
162.
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transcendéncia seria aquella de la del Pol ideal, que és en funcié de

I’acompliment de la propia subjectivitat transcendental.

A la Krisis el Logos és el Geist, i si se 'assimila a la intencionalitat®?,
s’aclareix més la interpretacié que acabem d’assajar. Hi ha historicitat
universal perqué hi ha intencionalitat, perqué l'originari és la
intencionalitat fungent. En el present etern parmenidia no hi ha historia
perqué no hi ha intencionalitat, La intencionalitat és Iarrel de Ia

historicitat®8,

Bl Geist de la Krisis és la intencionalitat que "intenciona” la idea
infinita, és la rad¢ identificada amb la histdria d’Europa com a moviment
vers el telos qué indica la filosofia, En aquests termes, la crisi és la
pérdua de la intencionalitat filoséfica, és 1'oblit i la distensié d’alld que
es posa tens amb el despertar de la rad. L’home europeu =-gue, com hem
vist, no és un mer tipﬁs antropologic—- és un ésser teleoldgic gque

intenciona la idea de la humanitat auténtica.

La rad resta inhata en tot organisme huma i social, Hi ha una
intencionalitat gue transpug tot 1'ésser humi, adhuc préviament a la seva
presa dé consciéncia. Es el Gefst com a intencionalitat que ja sempre ha
estat present en la humanitat. "Humanitat en general significa
esgencirlment ser home en humanitats enllagades genéticament i social™33,
El Geist, doncs, es relaciona directament amb la problematica de la

intersubjectivitat 1 de la comunitat de les moénades, Si el Geist és innat

57 pac1, E., Tempo e veritd nella fenomenologia di Husserl (1961); p.
35.

58 Dgprrpa, introduccidé a Hussery, L'origine de la géométrie (1962); p.
166.

53 Krisis, 13.



208
en les monades, és també present com a harmonia entre elles, com a
concordanca infinita que funda la comunitat en una teleologia vivent
universal. En aquest punt, &s molt rellevant el manuscrit intitulat
precisament " Universale Teleologie" %% La complexa vida intermonadica va,
per dir-ho d’alguna maners, de I’instint sexual fins a Pautoconsciéncia.
Absans d'ésser voluntat racional i, encara, quan ja ho és, la intencionalitat
és també instint i impuls, impuls intersubjectiu. En aquest manuscrit
Husserl diu que vol examinar "I'impuls {Trieb) intersubjectiu des del

punt de vista transcendental (en particular I'impuls sexual}"6,

La teleologia universal s’ha d’entendre com a intencionalitat universal
que sempre s'acompleix en concordan¢a amb la unitat d’un sistema total
d’acompliment. La generativitat és un aspecte de la teleologia universal,
en qué, per dir-ho aigi, tot estd al seu lloc, Si posem atencid, per exemple
i com proposa Husserl, en la intencionalitat de la copulacié podem adonar-
nos que: "en el satisfer-se de 'impuls, vist en la seva immediatesa, no hi
ha res del Fill que naixeri... el fet que la mare parird un fill"%,
Expliquem-ho: Pimpuls, en tant que intencid, "explota”, es dirigeix vers
el seu objecte intencional, el qual l'atrau i el fa ser impuls. D’alguna
manera, la intencié i alld que s'intenciona sén 1'un en l'altre. Aixd és:
I"home i la dona poden degitjar-se perqué ja 1'home és en la déna i la dona
en ’home, hi ha una relacié originaria anterior a la individuacié, un passat

genétic, un matern originari.

80 Manus. E III 5. Trancrit per Paci com apendix a la seva obra Paci,
E., Tempo e veritid nella fenomenclogia di Husserl (1961); p. 256-269.

6L E 1II 5, a Pac1, K., Tempo e veriti nella fenomenclogia di Husserl
(1961); p. 256.

62 & III 5, a Paci, E., Tempo e veritd nella fenomenologia di Husserl
{1961); p. 266,
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En limpuls sexual i en I'acte sexual les dues mdnades no
s'identifiquen, ni tampoe no hi ha cap identificacié amb el fill que vindra.
L’home i la dona no s’ide._ntifiquen en la relacid, com tampoc no
s'identificaran amb el fill. No es tracta d'un retorn a una hipotética
indistincié originaria, es tracta d'una actuacié en una totalitat teleologica.
Tampoc es tracta, perd, de negar el matern entés com a oced del qual
tots emergim com a illes. Es vol subratllar gue allo que constitueix la
totalitat teleoldgica no és tant la indistincié del matern originari com el
telos que uneix les mdnades en la profunditat de la intencionalitat sense

dissoldre-les sind mantenint la seva identitaf.

Ajuntant la terminologia de Husserl i la de Lévinas, podriem dir que
la Paarung no és mai identitat absoluta, siné que sempre es manté una
separacié®, Qué és la Paarung, l’aparéllament? Es la primera possibilitat,
donada en una sintesi passiva®®, de constituir el primer nucli intencional
d'una comunitat gque tendeix a un telos. La Paarung és la base del grup,
és la base de la formacid d’una Umwelit comuna i, per tant, d’una cultursa,
d*una civilitzacié. L'origen de la comunitat de les ménades, de la societat,
doncs, és la relacio en la diferéncia, la Paarung en ’Abgrund. La. Pasrung

és el fonament de la comunitat transcendental i aquesta é€s la condicid de

83 La prolongacié d’aquesta temitica és justament el nucli de la
filogofia d'Emmanuel Lévinas. Agquest autor ha fet de la nocid de
"separacié” la clau de volta de la metafisica. La relacié amb 1'altre, €l cara
a cara, on la relacié existeix i es manté en la separacid, no és només una
particularitat de la moral; és la relacié que constitueix la filosofia primera.
La critica a les filosofies de la Totalitat (com a Identitat) es fan
precisament des de la descripcid d’aquella relacid, En particular, i pel
que fa al tema de P’impuls sexual, de I’eros i de la fecunditat, Lévinas té
unes belles planes on descobreix ’estructura fonamentsl de ’alteritat i
de la transcendéncia més enlla del Mateix. Entre d’altres obres, pot
consultar-se: Lévinas, Totatité et infini, Essal sur Pextériorité, La Haye,
M. Nijhoff, 1961; trad. cast. de D. E., Guillot, Salamanca, Sigueme, 1977;
P. 262-292,

64 Cfr, C.M., par. 51.
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la comunitat humana i del moén.

La teleologia universal és la descripcié-interpretacié amb qué Husserl
vol reflectir la situacié humana, analitzada des del punt de vista
transcendental. Es vol copsar el sentit que hi hagi una "progressié"” des
del mén de la humanitat-animalitat dels impulsos fins al mén propiament
huma i racional i que, ja el primer, estigui a la base i possibiliti el segon.
Es el procés de 1'autoconsciéncia: "L’ésser de la totalitat de les moénades
com a ésser fluent que arriba a Pautoconsciéncia 1 que estd ja en

P’autoconsciéncia, en un procés gradual infinit ~Teleclogia universal" %>

El "matern" (miitterlichen) no és la marca ni el record d’una identitat
originaria; el matern pertany a totes les ménades, a la comunitat de les
mdnades, com a comunitat teleclégica, Husserl mateix subratlla
I'exemplaritat, en relacié a la teleologia universal, de 'impuls sexual i del
matern que acaba de descriure; "La teleologia circumscriu totes les

monades, no passa només en aixd siné que ‘es reflecteix’ en tot"C,

En determinats nivells, la preséncia fonamental de la teleologia
universal es pot indicar com una mena de laténcia de la raé. La raé opera
com a racionalitat latent en la vida instintiva, en 'obscuritat del desig,...

En la finitud respira el telos de la infinitud®’,

% E III 5, a Pact, E., Tempo e veritd nella fenomenologia di Husserl
(1961); p. 268,

8¢ § III 5, a Paci, E., Tempo e veritd nella fenomenologia di Husserl
(1961); p. 2686.

67 Des d’aquesta mateixa perspectiva podriem entrar en la
probleméatica de inconscient. A, de Waelhens ha indicat com es déna una
saproximacié entre els tedrics d'una antropologia psicoanalitica i els
fenomendlegs. (Cfr. Waeiwess, A. pe, Réfléxions sur une problématique
husgserlienne de l'inconsciente, Husserl et Hegel, a E. Husserl. Recueil
commémoratif, (Phaenomenologica, 4) Den Haag, M. Nijhoff, 1959). Segons
Waelhens, les implicacions de la concepciéd husserliana de la consciéncia
es poden apropar a la concepcid psicoanalitica del procés de Yesdevenir
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La fenomenologia descobreix aquesta teleclogia, ens porta al
coneixement del nostre propi ésser, a l'autoconscigncia i, sobre aixo,
edifica una nova humanitat. La comunitat de les mdnades estd sempre
sobre la via de Vautoconscigncia, perd mai ’aconsegueix completament. La
crisi és Vestancament i V’ofuscacié en el procés de autoconsciencia, és
un distendre’s d’agquesta vida monadica que sempre reneix i progressa

vers =i seu acompliment en l’infinit.

Amb la tematica de la teleclogia universal, ens trobem en una zona
del pensament husserliz que voreja el tema de Déu®®. Déu ("el Déu de la
filosofia™) estid a la base de la teleclogia que hem descobert en la vida
transcendental i, sobretot, Déu és l*autenticitat polar, forma de les formes,

és el telos universal que guia tota perfeccid. Es per aquesta duplicitat que

conecient de 1'inconscient. La raé que descobreix la reflexié fenomenologica
és quelcom gue esdevé, que es desvetlla en la historia i en tote els graus
de la vida humana. Mai no és quelcom definitivament acomplert, I mai no
hi ha un narrador absolut gque posseeix ja tot el saber. Es com el didleg
entre el psicoanalista i el pacient. El psicoanalista no és exterior al procés
de desvetllament de 1'inconscient; participa en aguest procés, hi esta
implicat.

88 cfr,, per exemple, Houn, H., Lebenswelt und Geschichte. Grundziige
der Spétphiloscphie E. Husserls; Freiburg/ Miinchen, Karl Albert, 1962,
en particular VPapartat intitulat: "Der Teleologische Grund und die
Gottesfrage”. Certament, perd, no és la gliestid de la teleclogia I’Gnica via
que, en el nivell filosdfic, porta Husserl al tema de Déu. Mereixen ésser
estudiats, per exemple, els escrits en qué Husserl parla de 'amor i de
l’'amor &tic, que trobem entre els manuscrits recollits a Zur Phinomenologie
der Intersubjektivitit 11, (Vegi’'s Husserliana, vol. XIV, p. 172-175). Sobre
el tema de Déu a Husserl sén de destacar els segiients estudis: Vaw Brepa,
H.L., Husser! et le probléme de Dieu, a Proceedings of the 10th Congress
of Philosophy; Amsterdam, 1948; Boszwd, R., Zum Begriff des "Absoluten"
bei Husserl, a Zeitschrift fiir philosophische Forschung, 13 (1959) 214-
242; StrassER, 8., Das Gottesproblem in der Spétphilosophie Edmund
Husserls, a Philosophisches Jahrbuch, 67 (1958) 130-142; Strasser, S.,
History, Teleology and God in the Philosophy of Edmund Husserl, a
Analecta Husserliana, vol, IX, Dordrecht, Reidel, 1979; Aigs Beiio, A.,
Husser]. Sul problema di Dio; Roma, Ed. Studium, 1985; Tiiirerte, X.,
Husserl; De la intersubjectividad a Dios. Un camino no confesional hacia
Dios; ponéncia encara inédita, pronunciada en el Congrés Mundial de
Fenomenclogia a Santiage de Compostela, 1988,
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es pot dir que Déu estd en nosaltres i alhora esta més enlla de nosaltres.
La teleologia condueix a la teologia®, Si identifiquem Déu i Geist, direm
que Déu és alhora el Déu vivent en la histdria i la idea teleologica de la
histdria; encarnacié i, alhora, idea lmit. Déu é&s l'infinit que d’alguna
manera ja traspua en el lebendige Gegenwart i, d’altra banda, és la idea

infinita que orienta el cami de la historicitat transcendental.

La teleologia defineix una situacié en qué el finit estd travessat per
- 1"infinit, L'infinit és alhora present i transcendent a la finitud de la
subjectivitat que, existent en la mundanitat, és cadascun dels homes. Es
a dir, ’infinit habita en cadascun dels homes; cada home és portador de
I’infinit i pot ser subjecte en la realitzacié d’aquesta infinitud. La forma
origindria iltima ha d’ésser constantment redescoberta, per tal que estigui
viva en la humanitat la tensié vers el perfeccionament; aix¢ implica la
preeminéncia de Yaccid voluntaria de ’home, El pfocés telecidgic estd en
funcid d'una voluntat i d’una idea, en primer lloc obscura o adormida en
els subjectes singulars. En alguns, perd, esdevé explicita: 1'home pot
despertar en ell I'horitzé de la genuina humanitat, com & una idea de
perfeccionament infinit. Es dins d’aquests termes que s'ha de situar el
sentit de la historia, el sentit de la historicitat del jo singular en Pinterior
de la intersub jectivitat, que no estd encara desperta ¢ que estd desperta
només en alguns individus i, en general, el sentit de la intersubjectivitat
transcendental. L'"home nou" és aquell en gué, d’una banda, s’ha
despertat la idea de Pautenticitat de la humanitat i, Id’altra banda, s’ha
definit indeclinablement la intencié voluntiria de voler viure segons la

idea del progrés en relacié a aquell ideal, de voler ésser un home nou en

88 ofy, el bell estudi d’Ares Beiwo, A., Husserl, Sul problema di Dio
(1985); p. 42.
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un renovament etern {immer wieder)', De tal manera que la humanitat (el
conjunt de les monades) esti sempre en un procés de gradacié in
infinitum; procés de mdnades adormides a mdnades despertes, i procés de
progrés en la direccié de 1’autoconsciéncia, en la claredat sobre gi mateix

i en la constitucid d’una vida en la radé (que és una vida en la llibertat),

La reflexié fenomenoldgica esdevé la reveladora de la idea teleclogics;
revela la idea teleoldgica que pot guiar la vida personal i la vida histérica,
La presa de conscidncia és la presa de consciéncia del felos. Quan Husserl
a la Krisis es refereix al Geist, ho fa com alld que resisteix l'oblit i
'alienacis de la idea telecldgica. Enfront del naturalisme i de
I’objectivisme, el Geist ha de luitar immer wieder'!, Si la fenomenologia
&s una fita en aquest procés d*autoconsciéncia i de lluita contra l'alienacié
del Geist, resulta que la fenomenologia aclareix el fons del deure moral més

profund de Phome com a home i la seva responsabilitat.

4.4, EL. FONAMENT DE L’8TICA. SEIN-SOLLEN, RESPONSABILITAT

En tota situacié temporal es presenta la necessitat de la lluita contra
la. decadéncia a favor del renaixement del Geist i de la vida teleoldgica,
racional. La presa de consciéncia estd en relacié directa amb un deure,

amb un "haver de", que indica el cami vers la humanitat auténtica, vers

70 ofp. en relacié a la temitica teleologia-voluntat-Déu el manuscrit
recollit a Zur Ph&nomenologie der Intersubjectivitdt, III, (Husserliana,
_VOI- XV) Nr. 22’ P 378-386.

"1 paci indica la importancia de la compaginacié del Geist i del immer
wieder; "Es Pimmer wieder alld que ddéna al Gelst un sentit no dogmatic
i que fa que el Geist tingui una génesi, una histdria", Paci, E., Tempo e
veritd nella fenomenclogia di Husserl (1961); p. 30.
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una vida racional i lliure. En efecte, ja hem explicat que Vessencial de la
vida humana i el seu perfeccionament consisteix en la realitzé,cié de la
rad, realitzacié que, efectuada comunitiariament, té per finalitat autonomia
i la llibertat que brollen de la raé. En aquest sentit, el sorgiment de la
idea de ciéncia representa un pas decisiu, és la concrecié que conduira
ia humanitat a la seva autenticitat. La filosofia és 'esforg vers aquell
ideal, és la rad en el moviment constant del seu autcaclariment (ratic in

der stindigen Bewegung der Selbsterhellung)’.

L'inici d’aquest autcaclariment -que &8s 1'inici de la filosofia~ marca
una nova historicitat, en relacié al temps en qué la rad romania en una
mena de laténcia, en una "foscor nocturna". La historia de la filosofia no
é3 una amalgama de sistemes filosdfics; si se la congidera intrinsecament,
es mostra com "el combat permanent de la rad ‘desperta’ (‘erwachen’
Vernunf} per arribar a si mateixa, a la seva autocomprensis, a una raé
que es comprengui concretament a si mateixa —i aixd com a mén que és,

com a mén que és en la seva total veritat universal™?s.

Aquesta és la definicidé de la teleclogia de la rad: autoaclariment,
autocomprensid, que és l'aclariment i la comprensié de la radé com a mdén,
la progressié de l'aparéixer segons una idea teleoldgica, Yesforg per la
cosmicitat, L'ego i, en conjunt, la intersub jectivitat sén els portadors de
la radé. Es un moment cabdal el del descobriment de si mateix com a
intersubjectivitat transcendental, de qué depén Iz constant constitucié
del mén. L’autodescobriment d’aquesta transcendentalitat palesa d’una

manera encara molt més clara la raé com a moviment, la teleologia de ia

2 grisis, 273.

73 Kpisis, 273-274.



215

raé que pertany a la humanitat.

El telos es descobreix com a fi per la vida, la vida que necessariament
es presenta com a Sein-sollen, en un nivell en el qual no hi ha distincié
entre rad teorética, rad practica i raé estdtica, on pura i simplement
’existéncia humana és una existéncia teleoldgica, on el Menschsein és
Teleclogischsein. Les tltimes linies del paragraf 73, amb qué s’acaba el
text de la Krisis, exposen precisament aquestes tesis, La Krisis, inacabada,
"acaba' amb alld que Landgrebe i nosaltres hem detectat com el tema
fonamental de tota 1’obra: la responsabilitat: "Una humanitat que es
comprén com & humanitat racional, que comprén que és racional en el voler
ésser racional, que aixd significa una infinitud de la vida i de la tensid
vers la rad, que rad significa precisament alld que 1’home com a home, en
la seva major intimitat, vol aconseguir, alld que (nicament el pot fer
felic’, que la rad no admet cap distincié en rad ‘teorética’, ‘practica’ i
‘estética’ o altres similars, que ésser home és ésser teleoldgicament
(Teleclogischsein) i deure—ésser {Sein-sollen), i que aquesta teleologia
domina en tota accié i projecte egoldgics, que la rad pot reconéixer en tot,
mitjancant Yantocomprensid, el telos apodictic, i gue aquest reconeixement
de I’Gltima autocomprensié no pot tenir altra forma que aquela de
I’autocomprensié segons principis apriori, aquella de 'autocomprensié en

1a forma de la filosofia" "%,

La idea teleoldgica es viu éticament com un deure-ésser’>, En aquest

Sein~-sollen com deure-ésger o haver d’ésser, es juga el fonament de

" Krisis, 275-276.

7$ De fet, la preocupacié &tica no és una tematica tardana en el
pensament de Husserl; ja 1'ideal de filosofia com a cidncia estricta es
lligava a un ideal &tic i, fins i tot, s’ha pogut observar que l'interds &tic
estd ja en els cursos de Halle de 1889-1891, Cfr, Drieser, A., E. Husserl
Meisenheim am Glan, Hein Verlag, 1956, p. 61, nota 158,
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Yesséncia &tica de P’home; esséncia que la fenomenologia husseriliana
descobreix en descobrir el telos de la rad. Eeser home implica un ésser
telecldgic, i agquest un haver d’ésser; un haver d’ésser que, en part, es
planteja com un recondixer—se subjecteicom un alliberament del munda,
de l'alienacié en el munda com a ésser en si posseidor de sentit per si
mateix, que és 1’alienacié del subjecte transcendental. Heus aqui, també,
la vessant &tica de 1’exercici fenomenoldgic i, en particular, de 'epojé com
a alliberament del munda, sempre necessari perqué la veritat teleoldgica
es perd sempre en la mundanitat. Aix® vol dir que la veritat ha d’ésser
sempre reconquerida i mai s*aconsegueix una possessié plena i definitiva.
L'epojé allibera del munda i constitueix el temps precategorial com a
moviment vers la veritat, refundant sobre estructures precategorials els
diversos universos categorials i cientifica’’. Quan Husserl parla de la
lluita del Geist contra 'escepticisme ho fa tot fent entendre que la luita
és eterna, i per aixd és heroica; i és eterna perqué la situacié del Geist
com a intencionalitat i la facticitat del mén és la coexisténcia d’una dualitat
paradoxal ~aparentment paradoxal- com la de la subjectivitat transcenden-
tal que hem comentat més amunt. El Geist és histdria teleoldgica en la

histdria muhdana. El perill és ’absolutitzacié de la mundanitat. No s’afirma

76 gaber-se subjecte implica, alhora, voler-ho ésser. Cfr. Manus. E III
4, p. 19,

"7 Paci subratlla, al costat de la vessant ética, el caracter maiéutic
de la fenomenologia: "L’exercici fenomenoldgic, com accesi, és exercici
paidéutic i &tic. El negatiu, el mal, no es veng en tant que considerat una
antitezi de la tesii ha de venir superat amb Yexercici de la negacié del
munda, amb la maiéutica fenomenoldgica, amb la reduccid que ha de posar-
me en condicié de la preséncia en la que se’m déna el sentit. La veritat
no és creada per nosaltres! és en nosaltres encara gque no la veiem, encara
que per nosaltres no fainetai La fenomenologia no &z idealisme que posa
la veritat, Tot alld que estd posat pertany al munda, i ha d’ésser
"epojitzat". L'"epojitzacid” &s la condicid del revelar-se de la veritat com
a sentit de l'ésser racionsal en el temps", Pac1, E., Tempo e veritd nella
fenomenologia di Husser! (1961); p. 162.
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que la mundanitat sigui racional. Alld que es diu éz que alld que
constitueix la rad és molt més vertader i definitiu que la realitat dels fets.
La filosofia, en descobrir la teleclogia de la rad, en reconéixer la
realitzacié progressiva d'una idea que estd en l'infinit, ens deslliura del
mén dels fets, el qual resta "subordinat", des d’ara, a 'esmentat telos.
La filosofia converteix la histdria en histdoria segons la idea teleologica,
aixd és, segons la vida intencionasl, oposada a postulacié d'un mén finit de

fets, oposada al naturalisme i a 1'objectivisme,

La idea que guiz la humanitat europea des de la seva fundacid, que
és la idea de la humanitat racional, pot aconseguir—se progressivament
només gracies a 1'ingrés de cada subjecte a la responsabilitat, a 'accés
de cada subjecte a l’autoconsciéncia. La filosofia és com una mena
d’avantguarda en aguest combat, és la que ha de conduir la humanitat a
una reflexié sobre si mateixa, a la realitzacié d’una humanitat racional.
El moviment del combat i de ’avantguarda sén la histdria. Rad i histdria
es presenten indissolubles: en el geu constant moviment d’autoaclariment
la rad no és altra cosa que la humanitat higstdrica -cadascun dels homes
en comunitat- que lluita per la seva prdpia autocomprensio.
L*autoconsciéncia no és només un esforg en la historia, és el moviment

que s’inscriu en la teieologia que constitueix la historia.

Sempre s’ha de tenir prese'nt, per noé fer de la histdria una aventura
de PAbsolut que, segons Husserl, és 1’home concret el portador de la rad,
és 1’home concret el responsable, en la seva llibertat, d'una humanitat
racional, d'una humanitat que es comprengui a si mateixa. Per aixd Husser]
insisteix en l'esforg¢ de cada pensador. L'esfor¢ &s personal. Es
indispensable subratllar que el terme alemany Besinnung, que hem traduit

"

per "conscidncia" i també per "meditacisd"”, significa també "esfore per

alguna cosa", Husserl parla de la Selbstbesinnung de llego sobre si
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nmateix, per descobrir el seu propi ésser i per orientar aixi el seu esforg.
D’aqui, precisament, una doble possibilitat -parallela a la distincid
heideggeriana entre existéncia auténtica i existéncia inauténtica- de cara
a Yexisténcia personal: L’home que encara no és una perscona en el sentit
ple, perqué no ha assolit encara 1'iltima automeditacié i no ha implantat
la direccié corresponent de si mateix, t 1'home gque si ho ha fet.
"IL’automeditacié roman la funcié constant de V’esdevenir plenament home
i de la realitzacié d'una humanitat plena"’® L’automeditacié és quelcom
que ha d'acomplir-se des de ’actitud personal (personalen Einstellung) -
cohtraposada a Pactitud naturalista. Només des de 'actitud personal puc
meditar sobre la meva esséncia teleologica (auf mein teleciogisches

Eingenwesen), sobre el meu sentit propi en tant que possibilitat,

I, finalment, també en relacié a la nocié de la responsabilitat personal,
rensem gue pot indicar-se un notable contrast entre la manera
husserliana i la manera heideggeriana de tematitzar la histdria. Es cert
gue Heidegger parla de 1’ésser de 1’home com d’un ésser temporal, perd
el pas de la temporalitat i la historicitat del Dasein a la histdria de 1a
humanitat no és massa clar. La historicitat és historicitat del Dasein i es
fa dificil, des d’aquesta, interpretar ‘la histéria, En tot cas, a Heidegger,
la historia seria fonamentalment histdria de 1’sser i no de I'home o de la
humanitat; I’home és historic perqué I’ésser &s histdric™. L’home és més

instrument que no pas subjecte. I, d’altra banda, 1'ésser no és quelcom

"8 grisis, Bl, XXIV, p. 486.

79 Tal com indica Fink, estudids tant del pensament de Husserl com
del de Heidegger, i més proper al segon que no pas al primer: "alld que,
en la perspectiva de V'analitica existencial, (Heidegger) ha agafat com a
‘existencials’, a saber: la llum del comprendre, la veritat com a
descobriment, la ‘mundanitat’ i la temporalitzacid, els veu sobretot, en
la marxa del seu pensament, com a determinacions de I’'ésser mateix, només
pertanyent a ’home d’una manera derivada”, Finvg, Welt und Geschichte,
& Husserl et la pensée moderne, p. 1556,
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a la fi d'un procés, sind que és quelcom al principi, per aixd la direccié

de la historia és direccid al passat, retorn.

En Husserl, en canvi, s’ha mostrat el lligam entre la historicitat de
la consciéncia, la intersubjectivitat portadora d’un mén histdric, i la rad
innata com a esséncia de la humanitat. La historia és autocomprensid de
la raé, desvetllament de la rad, perd no prenent la raé com un absclut en
relacié al qual els homes serien mers instruments. Es 1’home 1’ésser
racional i el subjecte de la rad, per aixd s’explica Fenorme importiancia
que déna Husserl a la nocidé de responsabilitat personal {la histdria és
histdria de la rad, perd aixi mateix és, tant originariament, histdria de la
humanitat). I també podem explicar a partir d’agquesta nocié de
responsabilitat la possibilitat de parlar d'un fracads, concret i temporal,
de la tasca de 1’home; fracis que no tindria massa sentit ni en una visié
historicista ni en una visid hegeliana de la histdria, on tot estaria
justificat com a fet de la histdorie o com element d’un esdevenir necessari,

respectivament®?,

Justament, doncs, com a conseqiiéncia gue Husserl concedeix aguesta
autonomia i llibertat a 1'home, s’entén la possibilitat del fracés o de la
millora en relacid a la seva capacitat de "construccié" de la histdria, del

moviment de la humanitat.

80 Angela Ales Bello ha considerat aixd com un dels assoliments més
importants de la filosofia husserliana de la historia, Le compaginacié de
la unitat de la comprensié amb la multiplicitat factica: "Haver subratllat
la importancia de 'individu i de la multiplicitat dels individus, perd també
la unitat de Hurs fins i de llurs esforces, la necessitat del treball de
comprensid i de clarificacid, que és tasca comunitaria en vista a una Unica
finalitat, és el mérit de Husserl"; AiLes Briwo, A., Edmund Husserl e la
storizg; Parma, Nuovi Quaderni, 1972, p. 166, Ales Bello situa en aquest
mérit la superacid tant de Phistoricisme com de 1’idealisme. Volem anctar,
perd que segons el nostre parer aquests dos conceptes son utilitzats
per l'autora d’una manera massa simple i alhora vaga.
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Ara bé, podem capgirar el comentari per mostrar una vegada més la
complexitat del tema- i demanar-nos: en relacid a qué es determina i es
mesura aquest millorament o aquest fracids? En relacié a qué o a qui la
responsabilitat és responsabilitat? En respondre aixd, diferim de
Pafirmacié de Landgrebe segons la qual: "la ingtancia enfront de la qual
g'afirma aital responsabilitat, per la seva part, no pot ésser entesa com
a instancia humana. L*home 8s lliure només en aguesta responsabilitat que
no és tal en la preséncia d’una instincia humana. La subjectivitat, en
tant que lliure, s'ha d’anomenar absclut, ja que és lliure només en la
mesura que estd en actitud de responsabilitat enfront de I’Absolut"?®
Pensem que la instancia que és font d’aquella responsabilitat és alld que
Husserl anomena la humanitat, i 'ésser propi de la humanitat, que és la
rad, Bs veritat, i des d’aquesta perspectiva podem estar d’'acord amb
Landgrebe, que la rad no és Yhome; que la rad és un "absclut” que no és
1’home. Perd també és veritat, tal com hem intentat mostrar, que 8s 'home
l'agent de la rad i no pas ’acusatiu, Només a partir de la finitud de la
consciéncia concreta de cada ménada Vinfinit es fa significat de ia historia
com a felos de la histdria. La responsabilitat és responsabilitat davant de
Pacompliment d’una "humanitat racional” -expressié que ja és una
redundancia; en Husserl Dexigdncia &tica fonamental rau en aquesta

conquesta infinita.

4.5. EL FILOGSOF, LA CRISI I LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA

Des de tot aixd que acabem de comentar, el tema del sentit de la

81 1 anpcrEse, Introduzione alla fencmenologia di Husserl, a Filosofi
tedeschi d’oggi, Belogna, Il Mulino, 1967, p. 217-242,
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vocacié i de la tasca filogdfigues davant de la crisi actual (tema al gual
ja hem dedicat la nostra atencid en el capitol I} s’il.lumina notablement.

Ens permetrem fer agui una breu recapitulacié.

Es veritat que la Krisis respon en bona part a una determinada
situacié, en qué es podrien esmentar aspectes significatius com 1’ascencié
del nacionalsocialisme a Alemanya i la situacié personal d’aillament a qué
es va veure sotmés Husserl mateix. De tota manera, I'horitzd de la Krisis
és molt més ampli. A nivell sdcio-politic la primera guerrs mundial ja
explicita la situaci® de decadéncia a qué Husserl es refereix. I, a nivell
cultural i filosofic, és fota 1’obra de Husserl que respon a una situacié de
crisi. Esser una defensa davant d’una crisi epocal és 'autolegitimacid de
la fenomenologia. La diferéncia entre la Krisis i altres obres anteriors
consisteix en la manera diversa d'afrontar la crisi i en la resposta que es

déna.

L'’etern enemic de la filosofia és V’escepticisme. En el temps de Husserl
un dels representants d’aquet etern enemic és el nihilisme que Nietzsche
exposa tant contundentment i, d’altra banda, el cientisme predominant i
I’historicisme cosmovisional. L’ideal husserlia de la filosofia com a cidéncia
estricta pretén assolir una base ferma, no només a nivell tedric, siné
també per fer de la vida practica, individual i col.lectiva, una vida segons
la rad. Contra escepticisme i crisi només hi ha una sortida: una cidncia
radical i estricta -tal com s’exposava a Ph.s.W.- que també es deixa
anomenar una critica de la ras®2, Escepticisme, naturalisme, objectivisme,

comparteixen, segons Husserl, un comi denominador: la reniuncia a

82 Cfr. les ratlles del diari personal de Husserl que cita W. Biemel en
I’Einleitung a Husserl, Die Idee der Phdnomenologie, p. VII-VIII, Sén
anotacions del 25 de setembre de 1906. Husser! escriu, amb una gran
vivacitat, la necessitat personal com a fildsof de portar a terme una
critica de la rad, per accedir a la fermesa i a la claredat.
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Yexigéncia de transformar la humanitat segons la raé.

Una peculiaritat de la Krisis és la rellevancia que Husserl déna a la
meditacié histdrica, i concretament a la meditacié sobre la historia de la
filosofia, per afrontar la crisi. Per qué diem que, havent tractat ara el
tema de la teleologia de la histéria, la significacié de la meditacid historica
de la Krisis rep una nova llum? De fet ja ha estat dit: perqué la historia
de la filosofia no és una espécie dins del génere "histdria”, siné el moment,
de la histdria en el gual I’home avanga vers l'autocomprensid., En altres
paraules: la histdria de la filosofia indica el moment més excel.lent de la

histdria, indica la histdria en el seu grau més elevat.

La idea de la filosofia, que &s la idea d'una ciéncia universal
apodicticament fonamentada, és el telos —en singular- de tota la historia
de la filosofia. Ell mateix, com a tal, ha romas invariable. La historia de
la. filoscfia és el conjunﬁ d’avatars i de realitzacions parcials que ha
conegut aguesta idea. Es precisament la idea de la filosofia la que
assegura la unitat i el sentit de la histdria; la idea és el motor del
desenvolupament i, alhora, fita d’aquest. 3'imposa, doncs, descobrir la
filosofia darrera les filosofies, descobrir el segell de la idea darrers is
diversitat dels sistemes. Es el segell d'una idea que indica una fita.
Husser] insistird continuament que la fenomenclogia com a filosofia esta
cridada a actuar el telos implicit en tota la histdria de la filosofia, en tota
la historia de la cultura europea. En un manuscrit trobem una sintesi que
Husserl fa del seu propi plantejament sobre la teleclogia de la historia de
la filosofia!

"La filosofia és una idea unitdria d'una tasca (Aufgabenidee} que es
transmet intersubjectivament en el curs de la histdria; ha sorgit en la
_histdria europea mitjangant una ‘fundacié origindria' (Urstiftung) per

part de certs primers ‘fildosofs’, homes que, els primers, han concebut



223
aquesta completa nova *filosofia’ i que han fet de la realitzacié d’aquesta
llur vocacid
Amlb aixd neix un nou tipus de vocacid, per cert, pricticament initil pel
‘sentit comd’', perd, com les altres professions, com per exemple aquelles
manuals, ligat en les seves manifestacions als propis temps i, com
aquelles, replantant~se {fortpflanzend) en la socialitat i de generacié en
generacié. La transmissié s'efectua amb la idea final {Zweckidee} que
manté la seva unitat en el curs de la histdria independentment de la seva
transformacié (de la mateixa manera que, per exemple, les modes sempre
canvien, perd sempre hi ha botes, i toca fer-les als sabaters).

La ‘tidea final’ filosofia i les filosofies que han d’ésser la seva realitzacid,
tenen perd, en relacié a aquesta comunitat amb altres idees similars, com
les idees finals i les formes finals manuals, algunes particularitats
referides al sentit particular d’aquella unitat *telecldgica’ en la historia

de la filosofia, que és interessant per nosaltres"?®3,

Tenint aixd present, es fa comprensible que Husserl afirmi que
V'existéncia del fildsof és histdrica en un sentit ben particular®. Entendre
la prépia vocacid filoséfica requereix una meditacié histérica. El filosof
que reflexiona sobre el sentit de la seva tasca té necessitat d'una medita-
cié histdrica. Per aixd, a la Krisis, la meditacié histdrica es presenta
essent no pas un "cami possible”, giné una tasca necessaria i urgent.
Descobrirem que som filosofs perqué som hereus del passat sobretot pel
que fa a la fita indicada pel mot "filosofia”, La relacié amb la comunitat
dels fildsofs del passat més gue oferir-nos una matéria a acceptar, ens

transmet una fita a realitzar. Aixd és molt important per endevinar el lloc

83 K III 28, p. 8. Publicat per Varori, P., Inediti husserliani sulla
teleclogia della storia; Archivio di Filosofia, 1 (1954).

8 Krisis, Bl. XXIV, p. 488,
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de la meditzcié histdrica en el programa de la fenomenologia: la meditacié
histdrica és necessiria per tal de superar dirigir-se ingénuament a les
Sachen i Probleme i descobrir les veritables Sachen a les quals la filosofia

ha de retornar.

El filosof estid radicat en wuna generativitat espiritual, en una
coexisténcia de wvius 1 morts gque constitueix la prossecucio
intergeneracional d'una tasca, d’una idea. El mén circumdant del filosof
ve determinat per aquesta generativitat: "Aquest mén circumdant que
s’estdn fins la fundacié originaria { Urstiftung) de la filosofia i de la
generativitat filosdfica ( philosophischen Generativitiit) és el seu present
vivent (lebendige Gegenwart)"?5, El conjunt de la histdria de la filosofia
té una estructura teleoldgica unitaria, una mena d’orientacié que travessa

"com un instint” la comunitat filosdfica de les persones?®®,

En la tasca filosdfica ens les havem amb els nostres contemporanis

perd també amb Plats, amb Aristdtil, amb Kant,... Merleau-Ponty utilitza

Yencertada expressié de "coexistincia en la histdria"®', La comunitat

filosofica és sincronica i diacronica. Descoberta la teleclogia que produeix

85 Krisis, Bl. XXIV, p. 489.
86 gpisis, Bl. XIII, p. 441442,

37 En comentar el mateix tema que nosaltres estem tractant, Merleau-
Ponty escriu: "Esser fildsof, pensar filosdficament és, en relacié, per
exemple, al passat, comprendre aquest passat en virtut del llag interior
que existeix entre ell i nosaltres., La comprensié esdevé, aleshores,
coexisténcia en la histdria, coexisténcia gue no s’estén només als nostres
contemporanis, siné també a Platd, a alld que estd darrera nostre, a alld
gue estd enfront nostre, o lluny de nosaltres. La filosofia és la continuacid
d’cperacions culturals comengades abans de nosaltres, continuades de
moltes maneres 1 que ‘reanimem’ o ‘reactivem’ a partir del nostre present.
{...) El vertader Hoc de la filosofia no és el temps, en el sentit del temps
discontinu, no és l'etern, és el 'present vivent’, el lebendige Gegenwart,
és g dir, el present a partir del qual es reanima tot el passat, tot I'estrany
i tot el futur pensables™; MerLzav—Ponry, les sciences de Phomme et la
phénoménologie (1951}; trad. cast, p. 97.
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la. idea de la filosofia i reconeguda la generativitat filosdfico-espiritual
com la base que possibilita la seva realitzacié, cada filésof ha de
reconéixer, també, la seva pdsicié en aquella realitzacid, ha de despertar
la seva responsabilitat en tant que continuador de la tasca, perqué, aixd
si, el desenvolupament del futur és feina dels vius8% El fildsof culmina
amb una posicid de responsabilitat el descobriment de la generativitat
humana, el descobriment de la unitat de sentit de la successié

generacional, el descobriment de la teleclogia universal,

La meditacié histdrica és un cas particular de Pautomeditacié i, per
tant, té com a finalitat fonamental la de retrobar-nos (zurechtzufinden)%?,
ia d’arribar a la comprensié de nosaltres mateixos. Advertim clarament

que les meditacions histériques de Husserl no s6n un mer atac als seus

88 Al final del Beilage XXIV de la Krisis, trobem un text on Husserl
explica d'una manera viscuda i compromesa la tasca que requereix la
vocacid filosdfica: ";quina mena de meditacié histdrica cal exigir al fildsof
actual, que, certament, viu, en el present del mén circumdant, en la
certesa de la seva vocacié, en la certesa d’ésser cridat a acomplir la seva
tasca, perd que alhora reconeix la filogofia com amenagada? Evidentment,
la meditacid ha de tenir el cardcter d’una responsabilitat radical, i
certament d'una responsabilitat que es juga en la seva propia persona,
perd que assumeix, tanmateix, el cardcter d'una responsabilitat
comunitiria, aquella del conjunt de la comunitat filogdfica contemporania.

El sentit de 'existéncia filosdfica, en tant que existéncia fundada en
la generativitat filosdfica, comprén la giiestié histdrica retrospectiva
sobre sl mateixa, sobre la propia tradicid, que segueix el seu curs de
crides (Berufen) en crides de tal manera que la vocacid desperta la
vocacid, com una flama viva que encén alld que encara no estid encés.
I’escepticisme, amenagador, es recolza en una visid histérica de conjunt,
segons la qual creu poder establir el fet mateix d’un fracéis permanent i
d'una mancanga de successos (de la filosofia), i ¢reu poder concloure que
el sentit final de la filosofia s una quimera,

La meditacié radical del fildsof que viu encara en la seva vocacid
haura de prendre per objectiu la justificacié del sentit de la seva vocacid
per la seva historicitat, perseguint les essencials formacions de sentit,
en qué la filogofia, a partir de la seva vaga fundacié originaria, es
desplega en sistemes de tasques sempre diferents, els quals es
representen com el desplegament evident del vague gentit original i en
els sistemes procuren les formes d’acompliment”, Krisis, Bl. XXIV, p. 489-
490,

83 Krisis, Bl, XXVIII, p. 510.
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predecessors, ni una justificacié post hoc de les seves propies teories,
giné ’intent per detectar prejudicis d’anteriors sistemes filosdfics, 'intent
de situar-se bé en relacié al passat filosofic i Vintent de, en funcié d’aixd
Gltim, entendre millor el propi sentit i la necessgitat de la nostra filoso-
fia. Husserl diu que hem d’endinsar-nos en consideracions historiques si
hem de poder comprendre’ns a nosaltres mateixos com a fildsofs i si hem

de comprendre alld que ha de sortir de nosaltres com a filosofia®,

Gairebé no caldria dir, perqué &s prou palés, que en els nostres dies
la meditacié histdrica proposada per Husserl és poc freqiient. Passa més
aviat que els estudis sobre la histdria de la filosofia serveixen per
estalviar-se l'auténtica discugsié tedrica o, a nivell d’ensenyament
académic, per estalviar-se introduccions sistematiques sobre uns
continguts tedrics minims. Sembla ésser que 'escepticisme estd guanyant
la batalla. Fins i tot es fa forga dificil arribar a un consens minim sobre
les Sachen i els Probleme als quals cal atendre centraiment. El treball
filosdfic contemporani és extraordinariament dispers. En fi, avui rares
vegades es pretén descobrir en la historia de la filosofia un telos; la
vocacid filosdfica se satisfd, o bé en la repeticié doctrinal esclerotitzada;
o bé en la ironia scobre la propia indigéncia, ¢ bé en el joc del "pensiero
debole”, I, deg d'una perspectiva encara més urgent per la prdpia
gignificacié de la vocacié filosdfica, £s necesgsari adonar—-se com, des de
la concepcid husserliana, la histéria de la filosofia no és un magatzem de
materials acabats i inerts; en aquesta viu una fendéncia, hi viu una
tendéncia vers una idea. La fundacié de la filosofia és el descobriment
d’una idea. Després d'aixd continua un esforg vers ella, Per aixd, en un
temps d'indigéncia, la meditacié histdorica pot revelar el sentit de la

vocacié filosdfica en revelar—-nos aquella tendé&ncia i la vigéncia d’una

90 grisis, Bl, XXVIII, p, 510,
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idea. Aixi, doncs, estem en una vocacié que deriva d’una idea i que, donat
que la idea —per dir~ho d'alguna manera- estd en el "llunya", és sempre
una vocacié gque mai no eg mou en la plena seguretat de si mateixa i en
la total i acabada claredat sobre ¢l seu sentit®l, Es una vocacié viva que
en la seva riquesa presentida es busca; es busca en una meditacié

histdrica i es busca en ’acompliment progressiu d'una idea.

5. Finitud, praxi, amenaga sobre la

cosmicitat

L’amenaca sobre la "normalitat” de la possessié del mén -1 un mén
que ens és familiar- és Quelcom d'originari i de constitutiu de la vida

humana.

El recorregut que fins aqui hem fet en aquest capitol reté un cert
"optimisme”; ens cal ara exposar el seu contrapunt., Hem parlat de la
intersubjectivitat i de la constitucié intersubjectiva del mén; hem parlat
del mén com a horitzé de la familiaritat; hem parlat del Ich kann com a

llibertat; hem parlat de la projeccié a ’infinit de la vida fungent. Hem

31 Husserl parla del Selbstdenkeri de Venigma que per ell sempre és
la filosofia: "Alld que cerco sota el titol de filosofia, com a camp i fi del
meu treball, aixé naturalment jo ho sé. I, tanmateix, no ho sé. A quin
autopensador aquest '‘saber’ ha estat mai suficient, a qui, en la gseva vida
filosdfica, la ‘filosofia’ ha deixat d'ésser un enigma? Certament, del sentit
final {Zwecksinn) de la filosofia, a la realitzacié del qual dedica la vida,
cadasci té certes férmules, que s’expressen en definicions, per® només
els pensadors de segon ordre, que no poden anomenar-se propiament
fildsofs, es tranquil.litzen en llurs definicions, amb Hurs conceptes verbals
fan del telos de l'acte de filosofar quelcom de mort." Krisis, Bl, XXVIII, p.
512.
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parlat de la teleologia universal que estd present fins i tot en Vimpuls

sexual i hem parlat, en particular, de la teleologia de la rad.

Perd el subjecte transcendental és també 1’'home que viu en el mén.
I I’home &8 un ésser finit; essent un index de la seva finitud la seva
corporeitat i la seva generativitat. Amb aquesta tltima volem significar
que 1’home és quelcom que arriba a ésser, que neix, El cos humi té una
génesi, no constitueix ja d’entrada un jo despert, siné un jo que es
desperta {erwachende Ich??). El jo com a corporeitat és el "jo pobre” que

té com a limit inicial el naixement.

Per 1’altre extrem, en contraposicié a la génesi, hi ha 1'acabament, el
limit que és la mort del cos viu i, en definitive, de la ménada. Mentre en
relacié a la génesi hem fet una .mirada &l passat, ara toca mirar el futur
que_s’obre des del present. El futur s pel jo la seva possibilitat; el futur
és la posicié del "jo puc”. Ara bé, el cos "pot" mentre, per dir-ho aixi,
estd en estat "normal”, perd en la malaltia o en 'envelliment s'experimenta
la decreixenga del poder. El venir a menys del cos és també un venir a
menys del futur: minva ’horitzé del possible. Perd també amb el venir a
menys del cos s’empobreix el passat. Aixd és: disminueix el present i €l
futur perqué disminueix I'esfera d’alld que és aconseguible i Vesfera dels
projectes; disminueix, en definitiva, el futur practic. Perd també minva

el passat com a conseqiiéncia del venir a menys de la forca del record?®,

No cal ser pessimista per adonar-se que un cert decaure es déna

forca aviat en la vida dels homes. I es déna com un procés gradusl. Al

9 cfr. C 8 1, p. 2. Es un manuscrit que data de 1929, i del que ara
treurem algunes idees. Citat per Piana, G., Esistenza e storia negli inediti
di Husserl, Milano, Lampugnani Nigri Editore, 1265.

B¥esI, p. 4.
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final d’aquest procds hi ha la fi? Com la podem imaginar? Potser com la
manca total de possibilitats. Potser com un son sense somnis. El jo en el
1imit final ja no pot disposar d’un cos i, per tant, tampoc no pot disposar
d'un mén. En perdre’s la corporeitat i la perceptivitat hom perd alhora
el mén, En aquests termes es planteja fenomenoldgicament el problema de

la mort.

L'enigma de la finitud humana g’expressa en aquest arc de vida entre
el naixement i la mort. Séc conscient del meu ésgser generat, d'un cami
necessari de maduresa i de veltesa i d'una fi. Puc obgervar, en efecte, com
altres homes més grans que jo segueixen agquest curs. Jo s6c membre
d’una generacié que substituird una generacié més vella que la meva, i
la meva haura d’ésser reemplagada per una altra de més jove. Em reconec
enh un nexe generatiu infinitament obert vers el passat i vers el futur.
Totes aquestes generacions sostindran -modificant-lo- el mateix mén. Un
aspecte de la teleologia universal? 51, perd també el tret essencial de la
meva propia finitud com a mdnada concreta. Intervinc en un endregament
progressiu que va més enlld de mi mateix -l’espécie humana, el mén com

& mén histdric i cultural,...— 8l preu, aixd si, de la meva propia fi.

Es ben cert que la comunitat en qué cada mdnada humana concreta
ests inserida manté, a hivell generatiu i d_es _d’una determinada
perspectiva, una plena equivaléncia amb qualsevol altra comunitat animal.
Perd la cé.ractérist‘.ica propia de la generativitat humana és que va més
enlld de la mera animalitat des del moment en qué també és transmissid
cultural. L’horitzd dins del gual I’home es troba és un horitzd personal-
cultural que es pot anomenar poble®%, La cultura i la constitucié d’un mén

histdric és quelcom d’essencialment huma, L'ésser historic, que t& histdria
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i que fa histdria és només ’home; "L’home com a persona és subjecte d'un
mén cultural, que és correlat de la comunitat personal total, en la qual
cada persona se sap, i se sap en relacid al mén cultural huma en el qual
ella viu., L'animal no viu, sabent-se, en un mén cultural. A aixd pertany
evidentment: I’home &3 un ésser histdric, viu en una *humanitat’, una
humanitat que eg troba en lesdevenir histdric, en l’esdevenir que fa
histdria; ella és la subjectivitat com a portadora (Trdger) del mén

histdric..."?

En P'ésser histdric que és 'home es juga aquesta aparent paradoxa:
des de la seva manifesta finitud participa en un projecte infinit, és un

dels subjectes d'un telos infinit.

Al nostre entendre, és particularment quan Husserl tematitza alguns
aspectes de la finitud humana quan, d'una banda, podem veure la seva
similitud =i, si més nb, la seva possibilitat de comparacié- amb
plantejaments com el de Heidegger o el de PatoZka; i, d'altra banda, és
tenint en compte aquesta vessant com podem for jar-nos una idea adequada

del pensament hugserlia sobre ’home, el mon i la historia.

Hem parlat, per exemple, de la llibertat humana, de l’horitzé de
possibilitats que s’cbren al subjecte transcendental com de Vich kann.
El "jo puc" expressa l'obertura al futur. Mirem ara el "jo puc” com a
definicié de la praxi humana i adonem-nos de com des d’aquest s’explicita
la finitud. Llegim en un altre manuscrit del grup C: "La subjectivitat en
'autoconstitucid tranecendental objectivada com a subjectivitat humana,
és en el mén, i com a tal no només ve a condixer el mén, siné gue ddna
forma al mén ciue ja és. El mén cada vegadea ja essent com a mén apercebut

amb sentit d’ésser a partir del passat subjectivament consatituent, el mén

% ¢ 11 III, p. 12-13,
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donat primerament a l’experi®ncia no és efectualitat permanent
{ verbleibende seinde Wirklichkeit) siné camp practic d'efectuacié
(praktisches Wirkungsfeld)"%, L’horitzé de mén és, doncs, horitzé que es
defineix també des de les virtualitats de la meva praxi. Tota activitat
humana, coneixement inclds, és el moviment de ’existéncia humana que
humanitza el mén. L’home s'autorealitza com a home en el temps
"humanitzant el mén': "Humanitzacié és el procés constant de ’existdncia
humana, autchumanitzacié, ésser en una génesi constant d’autoformacid
{ Selbstgestaliung) i humanitzacié del mén"?, L’home és en el mén com a
agent sobre les coses, en €l treball, en la invencid, en I'expressié de si
mateix. L*home és un Ich kann en relacié al mon cincumdant. Es un Ich

kann gue en la seva efectuacié humanitza el mdn,

Ara bé, és decisiu adonar-se que el Ifch kann &8s també, i
originiriament, resposta a una necessitat®®. La situacid humans és la
d'estar ja sempre en la necessitat. Cada dia estic, per exemple, en la cura
(Sorge) per Pamansiment de la meva gana i en la preocupacié { Vorsorge)
pel meu demd, perqué les necessitats basiques d’avui es presenten com
quelcom que també caldra avituallar dema. La necessitat indica la
indigéncia i la finitud del jo. L’angoixa de 'existéncia?®? estd provocada
per dues coses alhora: d’una banda per I’amenaca de la indigéncia i,

d’altra banda, per 'anul.lacié del Ich kann. Aixd Gltim és la desesperacid

% ¢ 17 11, p. 12
§7 A V 10, p. 25.

88 Cfr, PiavNa, G., Esistenza e storia negli inediti di Husserl (1965);
p. 73.

9 cfr. E III 6, p. 1. Aixi doncs, també Husserl parla de 'angoixa de
l’existéncia o, més precisament; de angoixa per ’existéncia (Angst um die
Existenz). No és la fenomenologia heideggeriana la que té 1’exclusiva
sobre aquesta tematica.
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de home, és 'anuldacié del seu ésser intrinsec i 1’anunci de 1’acabament

definitiu.

Molt sovint s’ha ignorat la importancia del tema de la praxi en el
plantejament husserliad, Perd, en llegir alguns manuscrits, podem
comprendre com les bases d’aquesta tematica ja estaven establertes en
obres com la Krisis. El Ick kann no és només el jo de la constitucié del
lﬁén a nivell tedric, també és el subjecte de la constitucis, de la formacié
i de la modificacié del mén a nivell de la praxi. En ambdds nivells, pergqué
en el fons -ja ho diu el mateix Husserl- no hi ha distincis, s'explicita
l'ésser de YPhome com un Ich kann. Hom viu sempre en l'obertura del
possible, en la possibilitat de la projeccié, i en la possibilitat de la
realitzacisé. Hom viu en l’esperanga (Hoffnung) de viure —de continuar
vivint- i en la cura {Sorge} per resoldre el com de la possibilitat projec-
tada. "Tota vida en I’esperanca és vida en la cura de l'existéncia
(Existenzsorge) i reciprocament -si justament és cura de I'existéncia en
relacié al Com (Wie) i no pas al Qué (Dass) de 'existéncia”'%% En aquest
sentit, esperanga i cura séri els eixog de la vida humana. I sobre aquests
es dirigeix I'amenaga fonamental. La vida "normal" estd sempre amenacada,
sigui en els seus projectes o sigui en el seu simple continuar vivint. La
mort és I'acompliment total de 'amenaga; és el cessament del Ich kann i

de V'esperanca i de la cura.

El pensament. h_usserli& ignora el terreny de l'existéncia concreta de
I’home i el seu ésser com activitat practica?, ignora absolutament la

importancia d'alguns fendmens existencials com 1’'angoixa? Pengem que les

100 p 111 6, p. 2.
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consideracions anteriors ens mostren que no és pas aixil,

Tota la tematitzacié husserliana de la histdria i del mén han d’ésser
perfectament suficients per veure com no &8s necessari "superar" el
pensament husserliad per desvelar, al costat de la constitucié del mén i de
la projeccidé de I'home en la seva Lebenswelt, com a mén de la familiaritat,
un fenomen tan definitori de l'existéncia humana com 'amenaga del caocs
sobre la familiaritat, sobre la projeccid, sobre la cosmicitat. En tot cas,
alld que pensem poder afirmar és que Husserl no ha desenvolupat aquesta

tematica, tot i que obre perfectament la possibilitat de fer-he.

Ens interessa, ara, "la cosa mateixa”. Parlem, ara, nosaltres. La
possessis del mén com a horitzd de la familiaritat, no esta origin&riamént
al costat de l’amenaga sobre aquesta possessié? Landgrebe (introduint
implicitament el plantejament heideggeria} enca.ra va més lluny: "Perd si
el mén és I'horitzé gque inclou la familiaritat, ;(ne és, aleshores, una
connexié molt més crigindria en qué el mén mateix com a totalitat es
converteix en tema ja en la vida prefilosofica, aquella manera de 1’ésser-
en-el-mén en la gual aquella familiaritat en la seva totalitat és amenagada
i qliestionada? La idea del possible progrés infinit de 1’experiéncia, de la
il.limitaci®’' del mén, i el vertigen que pot suscitar aital idea, ;no és
només una configuracié especial, histdricament determinada, d’aquella
amenaca de la familiaritat de ’6zser-en-el-mén que pertany a la situacid

originaria de 1’existent humi?"1%2

10l By tot cas, segurament la progressiva publicacié d’escrits encara
inédits podra donar més elements de judici per confirmar aquesta linia.

102 1..nporERZ, Welt als phinomenologisches Problem (1948), a Der
Weg der FPhiénomenologie (1963); trad. cast. p. 96. (La cursiva és nostra)
En aquest mateix escrit, Landgrebe afegeix que no pot investigar fins a
quin punt Husserl va avangar en lexplicacié d’aquest problema. Perd,
arran del que llegim en d’altres llocs, sembla que Landgrebe pensa que
la prossecucié d'aquesta temitica estd en P'obra de Heidegger. S6n prou
il.lustratives aquestes lfnies en qué Landgrebe parla de Heidegger: "El
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Ara hé, si sén "situacions lmit" -derivades en darrer terme de la
radical finitud humana- aquelles que més originariament fonamenten la
consciéncia de mén; si és 'amenaca sobre la "tranquil.litat" de i'aparéixer
quotidia la que déna peu a la primera comnsciéncia de totalitat, com a
totalitat que pot ser amenagada; si és la taliant i a voltes simplemeﬂt
momentania sospita d'un caos possible (cacs originari, perqué hom
descobreix la seva pre-preséncia) la que madura la consciéncia de mén
com a cosmicitat, aleshores, a part de Penorme tasca d'analisi de totes
aquestes gituacions limit que pertanyen a la situacid humana, es pot
plantejar aguesta tesi: el "moviment" de IPhome (com a cultura i com a
histéria) és la luita, la resisténcia i Vedificacid enfront del caos
amenagador; edificacid impulsada sempre des de Vesperanca I Vaposta per

una cosmicitat pressentidal®s,

ser en el mén no és interpretat de manera suficient com un ‘tenir sempre
un horitzé’, ja que tenir un horitzé significa estar en el mén com en la
seva propia casa, posseir ja un contorn del conegut i familiar gue
determina cada pas en la vida, Perd la formacié d’aguest contorn és ja
una resposta que en el gi d'aquesta familiaritat ell se sap permanentment
amenagat, Es tracta d’assegurar—se contra una amenaga que ja ha d’existir
préviament i que posa en I’home totes les seves activitats em joc. La
resposta a agquesta pregunta que indaga en qué consgisteix aquesta
amenacga revelara els trets fonamentals de 1’analisi del 'mén? realitzat per
Heidegger.", Lanveceese, Philosophie der Gegenwart (1957); trad. cast. p.
90-91.

103 En aquesta perspectiva la filosofia husserliana ens donaria peu
per lligar amb plantejaments de tipus cristia i, especialment, catdlic. En
ells la situacié humana és, en part, d'indigéncia; s’estd en una situacié
afectada pel pecat original.

La negativital que comporta la situacié de pecat original originat té,
certament, una possibilitat de remuntada per la voluntat humana perd,
en 4ltim terme, aquesta voluntat de remuntada no pot culminar-se siné
per un acte de fe, per una acceptacié de la gracia. El sentit de la histdria
humana, en el pensament catdlic, és, en genersl, la configuracié d’una
societat civil transpuada de justicia, perd, en Gltim terme, és ’acompliment
de les paraules de la pregaria: "vingui a nosaltres el vostre Regne" (Mt
8, 10). J. M. Coll comentava en relacié a aquest tema: "L’experidncia del
sentit, en la nostra vida i en la historia total, no exclou el sense sentit,
8ind que és experiéncia de la victdria del sentit sobre el sense-sentit, és
experiéncia del sentit malgrat la totalitat del sense-sentit que ens pot
aclaparar {...) ...perd no és encara victdria consumada, ni a plena llum, és
promesa que ja ha comengat a realitzar-se, perd que en nosaltres no ha
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arribat encara a ple acompliment", {Cowr, J. M., Filosoffa de la relacidn
interpersonal, Barcelona, PPU, vol, I, p, 121), Aquest comentari, tot i
respectant el seu context especific, és comparable al que nosaltres hem
fet, En lloc de parlar de 'experiéncia de la victdoria del sentit, hem parlat
d*una cogmicitat pressentida. El pensament husserlia és 1'aposta per una
cosmicitat pressentida.
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Capitol V

Represa de la reflexidd de la Krisis
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i. Un Programa deturat i una

tematica prosseguida

Hi ha una hybris en la formulacié del programa husseriia de la filosofia
com & ciéncia estricta; hybris que també es manifesta en la concepcié

husseriiana de la histdria de la filosofia.

Mésg de mig segle després de ’escriptura de le Krisis, 1a filosofia com
a ciéneia estri-cta és encara un somni i, & més, es mostra ja com un mer
somni. Significa aixd un fracas? Al nostre entendre el programa husserlia
ha estat més fructifer del que sovint es pensa, no ja només en el sentit
que d’ell ha sorgit una molt bona part de la millor filosofia contemporania
(Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty, Lévinas, ...} siné també perqueé la
tilosofia husserliana s’autodeterminava en una lluita contra el naturalisme
i I’historicisme i, en aquesta lluita, ha aconseguit clarament posar els
fonaments per una resisténcia permanent (amb la tematitzacié de la

Lebensweli -tal com comentarem més endavant).

La hybris de la filosofia husserliana de la histdria comparteix la
hybris genédrica de les filosofiee de la histdria. La recerca d'unitat, la
recerca d’un gsentit profund, es compagina amb la interpretacié "arriscada”
de determinats fets que s'agafen com a fonamentals. Ricoeur mateix
apunta, en la part critica del seu assaig, que alld que Husserl guanya en
unitat de la histdria, ho' perd en copsar la historicitat, la particularitat
i la diversitat dels fets passatsl, A Husserl se li podria discutir, i ja s’ha
fet en moltes ressenyes critiques, la seva configuracié de ’esséncia

europea, que hem vist centrada en esdeveniment de la Ffilosofia; &=

1 ¢fr. RICOEUR, Husserl et le sens de 1’hiatoire; R.M.M,, 54 {(1949) p. 309,



238
secundaria 'aportacié del judaisme, P’aportacié del cristianisme o del
mateix geni juridic roma? D'mltra banda, és justa la qualificacié de I'India
o de la Xina com a concepcions mitico-religioses presoneres d’horitzons

tinits?

I, tanmateix, haurem de dir que el sentit aconseguit pel pensament
husserlii estd invalidat pel rise d’aquella interpretaci6é? Responem que no.
Perqué la filosofia de la histdria no és la histdria que fa Yhistoriador ni,
entesa justament, ho pretén ésser. La filosofia de la histdria ha de
mesurar~se per la capacitat que té per il.luminar el sentit de la histdria
dels homes, per aclarir la situacié i per orientar la vida humana. Es la
mirada d'un gran esperit sobre la historia. Es la mirada que ja féu
Arigtdtil sobre la histéria de la filosofia} és la mirada de Hegel; i és la

mirada de Hussgeri.

Voldriem haver mostrat suficientment aquesta (ltima mirads, També
hem intentat exposar el seu valor, la seva potencialitat per explicar
1’8gger huma i, aixi, I'dsser europesu i per orientar la vida humana. La
determinacié de la crisi europea forma part d'una filosofia de la histdria.
Hi ha, doﬁcs, una filosofia husserliana de la crisi europea que forma part
d'una filosofia husserliana de la histdria. E! valor dlaquesta filosofia
encara el farem sobresortir més quan indicarel_n breument la seva

*econtinuacié" per part de Jan Patodka.

La hybris de qué hem parlat, on estd? En la propia fenomenologia
com a programa i en el seu paper a desenvolupar en la histdria de la
filosofia. Parlar de la culminacié d’aquesta en una detérminada filosofia
sempre s°ha mostrat com l'expressié d*una hybris, Nés un exemple molt
clar Hegel. En aquest sentit la fenomenologia husserliana no ha estat alld

que volia ésser. No he posat la filogofia sobre el cami de la unificacié, ni
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tan sols ha determinat la continuitat d'una tasca homogénia, que ja es fa

dificil de trobar en la mateixa obra husserliana.

Bs en aquesta dltima vessant que, des del que veiem de la produccid
filogdfica contemporania, parlem de l’estancament o del deturar-se del
programs husserlid. En canvi, quina és (0 quines sén) les vessants en
gué situem la continuitat i la fermentacié de l’heréncia husserliana?
Primer: en la tematica del mén i, en particular, de la Lebenswelt. Segon:
en la filosofia de la crisi, de I'heréncia europea i de la propia vocacié i
responsabilitat filﬁsbfiques. Dues vessants amb un mateix comd

denominador.

En el capitol anterior hem glossat el canvi que en relacié al tema del
mén ha contribuit a produir la fenomenologia. Hem de repetir quelcom,
encara que des d’una perspectiva una mica diversa, per tal de poder

introduir un desenvolup&ment posthusserlid sobre la Lebenswelt.

Encara hem de ressaltar una vegada la novetat del plantejament
fenomenologic del mén. Quines én les grans imatges gue del "mén" s'han
donat en la civilitzacié occidental i en quina direccié sorgeix la que
descobreix la fenomenologia? Ben sintéticament:

-L’esplendor de la filosofia grega (Platé al Timeu, Aristdtil a la Fisica)

construeix la imatge d’un mdén etern.

-La tradicié judeo-cristiana (le Biblia) ens ensenya la imatge d'un mén

creab

~Modernitat i Aufklirung {especialment Newton-Laplace) assimilen la

imatge biblica a una concepcié mftico-figurativa i afirmen que la

ciéncia ens ofereix el mén vertader,

La caiguda de la "il.lusisé" illustrada endemés de plantejar la

interrogaci6 sobre 1'ésser del mén de la ciéncia, obre la possibilitat d'una
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interrogacié "desinteressada” sobre l'origen del mén, sobre qué sigui el
mén. En efecte, si s’examina la literatura filosdfico-cientifica de la segona
meitat del segle passat fins a principis del nostre, podem veure com el
probiema del mén és practicament inexistent. El mén no és un problema
filosdfic. El significat del terme mén, determinat per les ciéncies
empiriques, passava com una cosa clara i sense dificultats radicals., Per
motius que ja hem esmentat. aquesta obvietat cau. I és sobre aguesta

caiguda que respon i edifica la fenomenclogia husserliana.

Després de tot el que hem comentat si, dins de 1’'Ambit fenomenologic
husserlii, volem dir que ’home "esta en el mén", hem d’entendre aquesta
relacié home-mén posant de relleu aquests dos aspectes; - D’una banda,
significa viure en un horitzé determinat, propi d'una comunitat i d’un
temps. {El mén com a horitzé nc és un mén privat; és un mén
intersubjectiu. Husserl subratlla gue el mén no &s només per 1’home
singular, siné per la comunitat humana. Es la comunitat intermonaédica
dels homes la que constitueix, manté, transforma i perfecciona el mén com
& horitzé. Ja en el percebre el mén estem en connexié amb els altres
homes. El "viure els uns amb els altres” condiciona d’entrada "l'estar en
Phoritzé de mén"2 El mén com a horitzé és un mén en comd.)

- I, dient aixd, ja pressuposem que I’home "és en el mén" no com a un
contingut en un continent, sind com a centre d’actes intencionals. L’home
éa un pol gue constitueix el mén, segueix donant forma als horitzons
acceptats pels altres, i els transforma. De fet, comprendre 1’home com a
subjectivitat transcendental és la {finalitat dltima de la reduccid
fenomenoldgica. O, encara més precisﬁment, la reduccié descocbreix que
subjectivitat i mén s6n miituament transcendentals, "descobreix la

correlacid entre la subjectivitat que constitueix el mén en la vida

2 Krisis, par. 47.
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transcendental i el mén mateix, el mén que en la comunitat de la
intersub jectivitat transcendental s’anticipa i es manté constantment com

a idea-pol"3,

Ara bé, si la fenomenclogia glossa aixf la relacié home-mén, podem
antendre que la tematica de la Lebenswelt hagi eatat prosseguida com un
paradigma realment distint al promogut pel cientisme, un paradigma per
interpretar el fonament de la radical comprensibilitat de 1’experiéncia
humana, de la constitucié intersubjectiva del mén i, a un aitre nivell, per

interpretar alld que ha de prendre’s com a legitimitat i legalitat politiques.

Fizem-nos que mentre es podria dir que 1’ horitzd de mén inclou;
-tot alld que percebem i és perceptible;

-com a mdén en comil, totes les opinions i esquemes de normacié que
remeten a4 un pretérii:, condensat d’una manera historico-comuna;
-les ciéncies, que ja han interpretat el mén d’una determinada manera
(el mén de la ciéncia és el fruit d’una experidncia i d'una orientacié

comuna).

La Lebenswelt, en canvi, és el conjunt de 'experiéncia precientifica, aix¢
és: l'experiéncia del mén abans de la interpretacié de la ciéncia. La
Lebenswell seria alld que, dins de I’horitzé de mén, és la capa més
fonamental dels actes intencionals, i la possibilitat de la conformacié de

tots els altres nivells.

Aquest és el contrast que volem mostrar: mentre el cientisme ¢ol.loca
la comprensibilitat en la universalitat de les 1lleis cientifigues, la

fenomenoclogia fa derivar la comprensibilitat de la ciéncia d*una base més

3 Krisis, 266,
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radical constituida per la Lebenswelt. Ja hem comentat com aguesta
aportacié pot donsr peu a decisives reflexions metacientifiques, en el
camp de l'epistemologia i de la filosofia de la ciéncia. Ara, pero, ens
interessara assenyalar com aquest contrast pot ésser extraordinariament
fructifer (com de fet ja ho ha estat i ho estd essent) en el camp de la
sociologia i de la filosofia politica; camps on FPheréncia husserliana es

cenira en la temética de la Lebenswell.

2. Cap al Prlante jaeament de 1a,

Lebenswelt com a tema politic

La Krisis no és directament una obra de filosofia politica. Husserl ha
volgut, sobretot, analitzar una situacié de crisi cultural i rastrejar els
motius d'una pérdua de'sentit de la recerca tedrica. Tanmateix, aquesta
intencié s'inflexiona d'una manera patent en un missetge normatiu; aix{
ho hem volgut mostrar, Parlar del cami vers la humanitat auténtica, vers
'autonomia i la llibertat humanes, parlar de la responsabilitat de cada
home en aquesta realitzacid, parlar del caracter prioritari de 1’home i de
la societat en la construccié de la histdria, parlar de l'esforgc vers un
moment ideal wviscut singularment i coldectiva, que pot trobar una

realitzacié parcial, és entrar, clarament, en un discurs de tipus practic,

Aquesta dimensié practica, la Krisis la t& de fet. I, en aquest sentit,
es pot parlar justificadament d™una tensid civil del pensament husserlia.
Tot i que 1'andlisi de la Lebenswelt ve motivada principalment per una

contraposicié amb el mén de la ciéncia, el gignificat global d'aguesta
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operacid es lliga a la terapia de la crisi europea i, aixi, a una finalitat
practica.

Alld que ara i aqui avancem és la idea segiient: a la Krisis la
Lebenswell ha estat tematitzada per Husserl en la seva confrontacié amb
el mén cientific, perd podria també descobrir-se com a mén de
P’experiéncia practica origindria, Aquesta tasca seria directament una

tasca de filosofia practica.

Aixd és quelcom que ja ha estat treballat d'una manera notable i, per
tant ja no és una hipotesi. Podem citar noms com A. Schiitz, A, Gurwitsch,
P. L. Berger, T. Luckmann, A. Ardigd, L. Strauss, J. Habermas, K. Held,...
Des de diverses peraspectives, un dels conceptes clau que han adoptat en
els seus treballs és el de Lebenswelt. Per ells agquesta ha estat 1’heréncia
fonamental de la fenomenoiogia. En aquests termes ho declarava A.
Gurwitsch: "El seu descobriment (el de la Lebenswelt) ha d'ésser
considerat entre ¢ls acompliments més reixits del pensament filosdfic
contemporani, un acompliment i adquigicié, que nosaltres adoptem, de
velor perdurable que provara ésser de conseqiiéncies significatives pel

futur desenvolupament de la fenomenclogia™4.

Tant en el camp de la sociologia, com en el camp de 1'ética, com en
el camp de la filosofia politica, la recuperacié de 1a Lebenswelt pot ézger
plantejada, analogament a la seva funcié en 'obra husserliana, com a font
origindria de sentit de tota construc_;cié posterior, Adhuc es podria fer,
paral.lelament & la reflexié que fa Husserl sobre Galileu, una reflexié
sobre la ciéncia politica moderna a Maquiavel i a Hobbes. El perill en el

qual poden caure la sociologia o la moral és perdre el seu Iligam amb la

* GURWITSCH, A., Phenomenology and the Theory of Science; Evanston
11, Northwestern University Press, 1974, p. 5.
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realitat originaria d'on treuen el sentit i esdevenir "ciéncies parcials" i
artificioses, sontingudes per interessos particulars, i desvinculades del

telos de ’autocomprensié de la vida humana,

Un dels primers que va obrir aquest camp de treball cap als anys
cinguanta fou un deixeble de Husserl emigrat a América del Nord: Alfred
Schiitz5 Centrant la seva atencié en el problema de 1’accié social dotada
de sentit, Schiitz descrivia la realitat social com 1'ambit d’esdeveniments
i d’estructures del mén experimentat pel sentit comd dels homes vivint
llurs vides quotidianes (per aixd Schutz parla molt sovint del world of
daily life i també del world of common sense) entre i amb els seus
conciutadans. Schiitz, doncs, elabora a la seva propia manera el concepte
de Lebenswelt, En alguns punte fins i tot intenta, en aquesta elaboracis,
resoldre problemes que ell mateix havia detectat en el pensament husserlia
com, per exemple, el problema de la constitucié transcendental de la
intersubjectivitat, Schiitz prefereix anar per una altra via, i proposa
situar la intersubjectivitat com wuna connexié estructural dbvia i ja
predonada en el mén de la vida. En qualsevol cas, tot i les diferdncies
importants a l'hora d'explicitar e! concepte de Lebenswelt, Schiits
coincideix amb Husserl en la idea més essencial: la Lebenswelt és la
primera base de sentit. Com a conseqiiéncia, els conceptes elaborsats pel
cientific social hauran d'ésser fundats en V’ambit precientific del sentit

comi i de la vida quotidiana si és que han de tenir algun sentit efectiu.

En una ben diversa corrent filosdfica, també podem esmentar el cas

rellevant de Jiirgen Habermas; també aquest autor transfereix a la

5 Sobre el tema especific de la Lebenswelt hom pot consultar: SCHUTZ,
Ay Some structures of the Life—Worl; en el gseu Collected Papers; 111, Den
Haag, M. Nijhoff, 1966, I, també, el llibre pdstum, enllestit pel seu deixeble
T Luckmann, SCHUTZ, A., The Structures of the Life~-World; Evanston,
Northwestern University Press, 1973.
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Lebenswelt un paper central®, Habermas entén la Lebenswelt com & mén
ja lingiiisticament estructurat i organitzat segons les regles de ia
racionalitat comunicativa (que distingeix de la racionalitat t&cnico-
instrumental). Segons Habermas la complexitat social ha d'ésser explicada
per la complementacié de dos elements: la Lebenswelt i el sistema (que és
el conjunt de la construccié social sobre la Lebenswelt). El sistema esta
sempre fundat en el mén de la vida, en el qual té el fonament de sentit.
Ens interessa indicar que també Habermas situa en la racionalitzacié
moderna l'origen d’una patologia; patologia que consisteix en 'allunyament
o la desvinculacié "exceasiva" del sistema en relacié a la Lebenswelt. El
raonament segueix aquests passos: La modernitat racionalitza la
Lebenswelt i, amb aixd, es déna lloc a un c¢reixement hipertréfic de la
complexitat del sistema i aquesta complexzitat comporta una major autonomia
del gistema respecte a la Lebenswell, en processos com el de la
monetaritzaci® en el c&m'p de FPeconomia o el de la burocratitzacid en
1’administracié del poder. Es veritat que, des d’un punt de vista histdric,
una certa autonomia (o "desacoplament”) del sistema respecte de la
Lebenswelt ha estat condicid del progrés. Es, per exemple, la condicié que
a V'inici de 'época moderna permet el pas de la societat feudal a la societat
burgesa, Perd, una desvinculacié excessiva és font de patologies, car
determinats models de racicnalifzacid sistémica generen instancies
funcicnalistes gue penetren en el mén de la vida deformant-ne
P’estructura comunicativa i la reproduccié’. Habermas parla de la

mediatitzacid (Mediatisierung) del nén de la vida a carrec dels subsistemes

6 Cfr., especialment HABERMAS, J., Theorie des kommunikativen
Handelns; 2 vols., Frankfurt a. M., Suhrkamp, 198]1. Trad. cast. de M,
Jiménez, Teoria de la accion comunicativa; Madrid, Taurus, 1987, 2 vols.
El capitol seté s’intitula, precisament, "Sistema i mén de la vida".

7 Cfr. HABERMAS, Theorie des kommunikativen Handelns (1981); trad.
cast., especialment, p. 215-280,
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de ’economia i de "administracié; mediatitzacié que prepara la patologia

de la “"colonitzacié tecnoldgica”,

Aquests dos exemples ens semblen suficents no només per il.lustrar
la sort del concepte de Lebenswelt, siné la sort del plante jament husserlia

Digat a aquest concepte.

Al nostre entendre, seguint el passos marcats per Husserl, el problema
no és la construccid conceptual en si, siné el model scbre el qual aguesta
astructura conceptual s'estableix. Per simple que pugui semblar hem de
ressaltar, una vegada més,' que en el camp de la filosofia practica
’aportacié de la fenomenologia se centra en el tema del mén. Més i tot, la
continuacié de la reflexié husserliana de la Krisis ha d’agafar
necessariament el "mén sdcio-politic" com wun tema intrinsecament
fenomenocldgic. 1 aixd, per la senzilla rad que, d’acord amb el resultat del
nostre trebasall, el tema pei' excel.léncia de la fenomenologia és el mén. Quin
mén? Doncs, el mén que ens ha revelat la practica de la maxima del métode
fenomenoldgic "zu den Sachen selbst". Aquest mén que se'ns ha revelat
no &s el mén de la ciéncia objectiva de la naturalesa, aixi com tampoc és
el mén dibuixat per la ciénecia social que ha pres com & model la
racionalitat de les ciéncies naturalg; és el mén de la vida, el mén de
Pexperidneia abans de la conceptualitzacid cientifica. I ara és aixd al que
hem d’atendre: Aquest mén no pot ésser tematitzat per la racionalitat de

la ciéncia objectivab, fer aixd comporta fracassos i violéncies sobre "la

8 L,eo Strauss, que és un dels pensadors més significatius en el camp
de la filosofia politica contemporania, ha dedicat el seu treball a
revaloritzar la filosofia politica classica enfront de la filosofia politica
moderna, 1a qual es prolonga avui sota el model del conductisme politic
i de ’historicisme. Strauss ha continuat, en el seu camp, la Nuita gue
Husserl havia definit en Pescrit: Philosophie als strenge Wissenschaft. Es
a dir, ha continuat la lluita contra el cientisme i 1’historicisme, en aguest
cas vistos com els grans enemics de la filosofia politica. Per Strauss la
filosofia politica no pot ésser avalorativa; aixd ja ’esterilitza d’entrada
per copsar alld que és fonamental de la vida politica dels homes. 5i per
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cosa. mateixa”. D'aquesta vicléncia se’n pot dir instrumentalitzacié?,
tecnificacié de la vida practica, alienacié, ideologitzacié, colonitzacié

tecnologica del mén de la vida...

El mén socio-politic —com a part de la Lebenswelt- &s un horitzé no
és mai el conjunt neutre d’objectes gue es voldria equivalent al conjunt
de cossos de V'univers fisic. Per aixd, ’estudi d’aquest mén requereix una
racionalitat que hi romangui arrelada, una racionalitat que parteixi del
concret i del concret tregui el significat de les categories, El perill és Ja
pérdua d’aquest ltigam, perqué aleshores la teoritzacié sdcio-politica acaba

rromovent ’organitzacié del comportament i de la vida humana mitjancant

Husserl el cientisme decapita la filosofia a causa de la seva "bogeria dels
fets", per Strauss ¢l cientisme és sense Anima (souless), incapac¢ de
copsar el bé com a factor fonamental de la vida politica. Cfr. STRAUSS, L.,
What is Political Philosophy?; Glencoe Ili., Free Press, 1959,

En Pambit de la filosofia moral encaixa bé amb aixo que estem explicant
el llibre de RIGOBELLO, A., Legge morale ¢ mondo della vita; Roma, Abete,
1968, Rigobello escriu: "El demanar-se si la crisi de la Hei moral, en el mén
contemporani, depén d’un tipug de cientificitat que en presideix la
formulacié i que la isola d’un context global de vida, té una analogia amb
el problema huaserlia" (p. 106).

9 Des de posicions fenomenoldgiques, s’ha denunciat tant el sistema
capitalista com el del "comunisme oficial". Esmentarem dos comentaris.
"Quina cosa amaga darrera seu 'Ideenkleid propi de tota rad
instrumental? La totalitat en els problemes particulars. Treient el
particular de la seva connexid amb la realitat total, el particular eadeveé
privat de la seva funcié i, en conseqiiéncia, de la propia intencionalitat.
L'alienacid tecnicista de la realitat, intrinseca a tot objectivisme i que té
la seva expressié socioldgica en el capitalisme, significa caiguda de la
intencionalitat, per la qual 1’home és reduit a objecte que no pot tenir
presa de consciéncia, no pot reflexionar i no pot reconsiderar. L’home és
reduit a objecte-mercaderia i, per tant, fetitxitzat com a mercaderia",
PONSETTO, A., Fenomenologia e politica. Le implicanze politiche dei concetti
husserliani d’intersoggettivitd e di "Leib"; a Husserl. La "crisi delle
scienge europee” e la responsabiliti storica dell’Europs; cit. p. 261.
Vaclav Belohradsky diu, en general, contra el mén contemporani, perd en
particular contra el régim del comunisme oficiai "A la paraula
‘banalitzacié’ dono un sentit del tot especific: la legitimitat de I'accid
deixa d'ésser un problema que es relaciona amb la conscidncia personal
i esdevé un mer problema técnic dels aparells burocriatics., Es legitim alld
que els aparells burocratics posen com a tal", BELOHRADSKY, V., Il mondo
della vita: un problema politico; Milano, Jaca Book, 1981, p. 11.
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lleis abstractes que agafen el mén dels homes com &i fos un mon
manipulable i sense forma, i no pas com un horitzé ja ple de sentit que
cal pro:r;oure en els seus lligams fonamentals. Encara per ésser més .
figuratius: el mén politic no és la ni la jora platdnica, a la qual caldria
"formar"” absclutament, ni ’esfera de les eatrelles fixes aristotdlica, sobre
la qual només caldria la contemplacid. El mon politic és I’horitzd, ja sempre
donat, de la vida dels homes a partir del qual i sobre el qual la mateixa
capacitat transformadors de 1’home, com a ésser dotat de rad, pot exercir
una accié i pot donar lloc a un "enrigquiment humi d’alld que ja era huma”.

I aix® és la histdria: El moviment de la humanitat vers la propia humanitat,

La Lebenswelt és mén politic i mén moral ja préviament s ’elaboracié
de qualsevol ciéncia. La Lebenswelt s condicié de possgibilitat, &dhuc com
a mén politic i com a mén moral, de la cigncia. En efecte, s’ha notat molt
bé com la ciéncia a més a més de ser una praxi que sorgeix en la
Lebenswell al costat d’altres, és una praxi tal que ja pressuposa un mén
moral com a condicié de la seva possibilitat: "El sorgiment i la génesi de
Pactivitat intersubjective, que déna origen a la ciéncia i a les seves
aplicacions, pressuposa un mén histdrico—social, els components del gual
8én, en bona part, dtics. La ciéncia, el seu llenguatge i la seva comunicacia
no 86n possibles en un mén dominat per la mentida, el frau o la coaccid
dogmatica. Tampoc sén possibles en contextos determinats per 1’egoisme
individual i per la insolidaritat. L’home, com a cientific, pressuposs, en
crear ciéncia, valors morals com la veracitat, la llibertat, la col.laboracid,
ei reconeixement, etc., que configuren un mén de la vida quotidiana sense
el qual Vactivitat investigadora no té sentit, Malgrat la seva aparent
obvietat, aital mén funciona com a condicid transcendental de qualsevol

empresa cientifica"%, Amb Husserl caldria dir que la radé latent ja opera

10 GOMEZ-HERAS, JM.G., FE! apriori del mundo de la vida.
Fundamentacién fenomencldgica de una ética de la ciencia y de la técnica
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en la Lebenswelt abans del naixement del projecte tedric, La teoria com
a projecte é8 una praxi en el mén de la vida, i la seva finalitat no és la
de donar forma & un mén irracionsl, siné la d’explicitar ia humanitat -la

racionalitat- del nostre mén i de madurar-la.

Scbre aquest Gltim punt hem de fer encara una observacié relativa
a la manera (’actitud) adequada per descobrir i treballar el mén moral i
politic. Recordem que el mateix Husserl posa de relleu el que €]l anomena
"apriori de correlacié universal"” com el seu descobriment fonamental.
Aquest apriori ens diu que tot ésser que ens sigui donat ho és grﬂciesl
a un mode de donacié adequat. Els modes de donacid fan possible I'aparicié
dels éssers, La pregunta ara és quin mode de donacié, quina actitud, es
requereix perqué se’ns reveli el mén polftic f moral, En el cas general de
la Lebenswelt Husserl ens ha fet veure com es feis necessaria una mena
de revaloritzacié de la doxa per poder-lo copaar. Doncs bé, si el mdén moral
éa ja part de la Lebenseswell, tampoc pot ser treballat per la racionalitat
objectivant propia de la ciéncia moderna i de la técnica. Al nostre
enfendre, 8én respostes a aquesta mateixa pregunta, per posar dos
exemples rellevants i forga. diversos entre ai, tant la fenomenologia de
Lévinas, com Pextracrdinaria revaloritzacié contemporania de la filosofia
practica, especialment d'arrel aristotélica. Pel que fa a aixd darrer, ens
cal apuntar que podria molt bhé ger que prendre la Lebensweli com a
problema politic lligués amb la necessitat de revaloritzar la phrdénesis

aristotélicall,

{1989); p. 347.

11 §) renaizxement de la filosofia practica ha comencat a prendre force
especialment des dels anys seixanta en l'ambit del pensament alemany.
Entre els autors que, per dir-ho aixi, havien preparat el terreny, volem
citar H., G. Gadamer i assenyalar breument la seva referéncia a la filosofia
practica d’Aristdtil. En la seva gran obre Wahrheit und Methode (GADAMER,
H. G., Wahrheit und Methode; Tiibingen, Mohr, 19680; hi ha traduccié
castellana: Verdad y método; Salamanca, Sigueme, 1977) dedica un capitol
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3. Husserl i Patodka

Finalment, volem introduir d*una manera especial el pensament de Jan
Patodka, en la mesura que el considerem com una de les "continuacions”
més reixides -i menys coneguda- de la fenomenologia husserliana.
Comencarem per indicar uneg significatives notes biografiques sobre la

vide d'ambdés filosofs.

En un article periodistic arran d'una visita a Praga a comengaments

de 1989 Bernard-Henri Lévy explicava, amb un cert astorament, i referint-

a l’'actualitat hermenéutica d’Aristdtil, i el presenta com el "fundador de
Patica com a disciplina auténoma en relacié a la cidncia”. Gadamer reprén
el tipus de saber delimitat en la teoria aristotélica de la phrdnesis, i diu
que el mérit d’Aristdtil és haver distingit el saber moral-practic de la
ciéncia (episteme) i del propi de l'art i de la t&cnica (technd). Eg tracta,
segons Gadamer, d'un model de racionalitat plenament respectuds de
I’'experiéncia concreta. Lluny d’establir-se com un saber de tipue general
o de voler deduir d’un saber general les condicions de comprensi6 del cas
particular, la phrénesis és la rad que 8’interroga cada vegada sobre alld
que esta bé ¢ malament. Gadamer pensa que un model tal de racionalitat
és encara proposable avui justament perqué la phrénesis ens permet
discernir allé que estd bé en la multiplicitat i en la variabilitat de les
situacions de la vida.

Hem volgut recordar aguestes idees de Gadamer perqué autors situats
en 1'ambit de la fenomenologia han destacat també la importiancia de la
phronesis aristotélica. K. Held, intentant fer un parallel amb la
revaloritzaci® de la doxa que fa Husserl mitjangant el tema de la
Lebenswelt, ha indicat que, en un cert sentit, també es podria veure en
la interpretacié aristotélica de la phrénesis una mena de revaloritzacié de
la doxa. Aix® si, Held fa una puntualitzacié molt important: la doxa com a
phrdnesis seria quelcom de totalment distint de la doxa contra la qual
Nuita Platd. "Els pensadors ebans d’Aristdtil no havien vist encara que
és possible una doxa capa¢ de donar compte. Aquesta doxsa, tot i la seva
obertura a 'universal, és quelcom de fonamentalment divers de ’episteme;
aquella esta lligada a la situativitat dels modes de donacié”, HELD, K., Per
una fondazione fenomenclogica dells filosefia politica; a Fenomenologia e
politica, 9 (1986) 55-68,
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se als dissidents de Carta 77, "aquests homes pensen. S6n, segueixen
essent vertaders inteldectuals, perd ho fan en unes condicions de
precarietat i d’aillament que voregen P’heroisme... En la reclusié d'un
apartament, porten a terme seminaris d'alt nivell dedicats a Husserl i a
Pato¥ka'12, A Husserl 1 a Pato¥ka, Als fildsofs de ’heréncie europea, de
la libertat i de la responsabilitat.

Fou a Paris 1'any 1929 que Patolka, aleshores un jove de 22 anys,
estudiant de la Universitat de Praga, veié i escoltd Husserl per primera
vegada. Havia obtingut una borsa d’estudis per uns estada a la Sorbonne,
i alli seguia els cursos de Brunschvicg, de Bréhier, de Lalande. Patofka
mateix recordal® com en una ocasié Lalande va dir que acabava abans la
classe perqué en aguella mateixa sala el professor Husserl de Freiburg
pronunciaria una conferéncia. La major part dels assistents varen deixar
la sala, "perd jo vaig guedar-me, mig tremolant -car feia temps que

£"14, En aquella ocasié Husserl

considerava Husserl com el filoso
desenvolupa les llicons que després s’editarien primerament en francés
com a Méditations cartésiennes. D'aquella ocasié a Paris, Patodka guardara

sempre una forta impressié de l'excepcional dignitst del mestre.

Durant ¢l curs 1932-1833, Patotka, havent acabat ja els seus estudis

a la Universitat de Praga, obté una borsa de la fundacié¢ Humboldt per

12 BERNARD-HENRY LEVY, La capital del reino de los pequefios cdlculos;
a La Vanguardia 9-5-1989, p. §2-53.

13 paATO#KA, Erinnerungen an Husserl; a Die Welt des Menschen, Die
Welt der Philosophie, Festschrift fiir Jan Patofka, (Phaenomenologica, 72),
Pen Haag, M. Nijhoff, 1976, p. VII. A mée a més d'aquest escrit, també
utilitzem, per aquestes notes biografiques, 1’article de DECLEVE, H., Pato&ka
et les signes du temps; Ftudes Phénoménologiques, 1 (1985} p. 3-40; i el
de SIVAK, J., Le philosophe du monde naturel: Jan Patodka (1907-1977);
Analecta Husserliana, XXVI1 (1988) 573-601.

14 Ibid, p. VII
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passar un any a Alemanya. Va a les Universitats de Berlin i de Freiburg,
"Quan em vaig presentar a Freiburg, el semestre d’estiu de 1933, Husserl
havia ja superat el xoc de les primeres decepcions i humiliacions"!5,
Husserl rep Patofka content de tenir entre els seus estudiants un
compatriota. Convidat a prendre te a casa seva, Patolka es troba en
companyia de Fink, d’un japonés i d’un xinés. "Parlavem, naturalment,
sobre fenomenologia, sobre la seva missid egpiritual —un tema especialment
estimat per Husserl, i del seu ‘concepte universal’"!®, Patodka manté una
relacié continuada amb Fink i Husserl: "(aquests dos homes) em donaren
llavors un primer exemple de la manera que, més enlla del reconeixement

oficial, una vida espiritual pot, malgrat tot, desenvolupar-se en un sentit

auténtic"l?,

A Praga, Patotka seguira la seva formacié ara al costat de Landgrebe.
Ambdée coldaboren en la fundecié del Cercle Filosdfic de Praga;
precisament, Patofka té la seva Gltima relacié amb Husserl arran d'un
projecte del Cercle, S’havia invitat Husserl a pronunciar unes conferéncies
i, per la seva banda, Husserl va proposar a Pato¥ka, que era el secretari
del Cercle, que anés a passar les festes de Nadal a Freiburg. Es Nadal de
1934, Sera per Patofka una data inoblidable i simbodlica, Ja a casa de
Husserl, la nit del 24 al 25 de desembre, sota V’avet tradicional hi ha un
regal per Patotlta. Es un petit pupitre de fusta. En rebre’l Patodka sge
sent{ com Phereu d’una gran missié, de la qual €]l mateix no sabia si era
suficientment digne, Aqueli objecte tenia, en efecte, un significat moilt

egpecial. En els seus anys d’estudiant, Husserl havia tingut una estreta

15 Ibid, p. VIII.
16 Ibid. P IX.

17 1bid. p. XL
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relaciéd amb Thomas Masaryk; de fet fou aquest gui finalment orienta
Husserl cap a la filosofia. Purant un temps fins i tot varen compartir
residéncia a Leipzig (1876-1877). Quan Masaryk va marxar, va deixar a
Husserl, com a record, aquell petit pupitre de fusta., Masarik serd un bon
filosof!® § durant molts anys sera considerat "el pare de la patria™: va
ésser elegit el primer president de Txecoslovaquia ’any 1918, i reelegit
una i una altra vegada fing 'any 1935, quan va dimitir per motius de
salut. (Pato¥ka dedicara, al llarg de la seva produccié filosdfica,
nombrasos estudis a I'obra de Masaryk??, per qui sempre va sentir una

gran admiracid).

Retornem on érem. El 7 de maig de 1935 Husserl déna una conferéncia
a Viena que, a la vista de Véxit, repeteix el dia 10. £z la conferéncia
intitulada "La filosofia en la crisi de Ja humanitat europea” (a la que hem
dedicat forga atencib en el capitol primer). Es el mateix contingut que el
novembre d'aguell mateix any exposara a Praga, aquesta vegade amb el
titol de "Le crisi de les cidncies europes i la psicologia”. Aquest
esdeveniment marcard el cim de V'activitat del Cercle. Patodka recorda:
"Mai abans i mai després el nostre auditori no va veure un esdeveniment
semblant, mai no s’havia escoltat a casa nostra paraules d’aguest génere,
mai no s’havia estat ten immediatament tocat per 1'esperit de la filosofia"??,

El mestre aprofita V’estada a Praga per encoratjar Pato¥ka a presentar el

18 Roman Jakobson, en el postfaci als Essais, escriu: "Tres fildsofs
txecs han tingut una anomenadas mundial, una autoritat moral i una
rectitud de vida excepcionals: Jan Amos Komensky (1592-1670), Tomas
Garrige Masaryk (1850-1937), Jan Patodka (1907-1977)", (p. 185).

19 Molts d’ells han estat traduits al francés i aplegats en aquests dos
volums: PATO®KA, La crise du sens; 2 vols, Bruxelles, Cusia, 1985 (vol 1)
i 1986 (vol 2).

%0 pPATOEKA, Erinnerungen an Husserl; a Die Welt des Menschen. Die
Welt der Philosophie (1976); p. XVI,
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geu treball d’habilitacié.

Aquest treball, amb el titol de El mén natural com a problema filosofic,
serd editat 'any 1936 i esdevindra un classic de la fenomenologia en
ambits de llengua eslava. La dedicatdria deia: "Al senyor el Conseller
privat Husserl, de qui jo aéc deutor del contingut espiritual de la meva

vida".

4. JAar FPatodlksa. I.&a Krisis

rrosseguida

4.1, DEL MSN NATURAL A LA FILOSOFIA DE LA HISTORIA

Pato¥ka (1907-1977) és, juntament amb Fink i Landgrebe, un dels
homes mée propers a Husserl en elg darrers anys de la seva vida. N’hem
volgut fer una referéncia especial perqué pensem que molt bona part de
la seva poc coneguda produccié filosdfica?! pot considerar—se estrictament

una continuacié de la reflexié husserlinana de la Krisis. De fet, &g ell qui

21 pis motius principals d'aquest desconeixement sén, d’una banda,
el fet que la major part dels seus escrits estan en txec i, d’altra banda,
la situacié personal d’aillament a qué va estar sotmés en el seu pais. Es
principalment en la década dels vuitanta que s*han comencat a traduir
esacrits seus a altres idiomes, especialment al francés i a 'alemany, la qual
cosa ha fet que Pato¥ka comencés a ser conegut. En la bibliogratia del
nostre treball hem confeccionat una relacié dels escrits de Pato¥ka que
Ja han estat traduilts, i altres que ja originadriament havien sortit en
alemany o en francés., També allf es troba la referéncia d'una bibliografia
completa de les obres de Patolka elaborada per M. Walter, i publicada al
vdlum segon de PATOYKA, La crise du sens (1986); p, 196-259,
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primer va dedicar, encara en vida de Huaserl i sota els seus consells {tal
com acabem de dir en Vapartat anterior), una obra a la tematica del mén
natural; obra que era la seva tesi d*habilitacié i que es titulava: El mon

natural com & problema filosdfic (1938)%2,

Volem sintetitzar la manera com Peto¥ka Riga: probleméitica del mdén
natural, filosofia de la histéria, I responsabiliftat personal; 1a individuacié
i ’'enlla¢ d'aguestes tres tematiques en el pensament husserlida ha estat

precisament la nestra primera i principal finalitat.

Després de l'obra de 1936 Patotka ha représ la temética del mén
natural sobretot en les décades dels seixanta i setanta?®, D’una posicid
clarament husserliana ’any 1938, ha passat a una elaboracié propia que
adopta algunes linies desenvolupades per Heidegger i per Fink. La posicié
husserliana inicial s'establia comengant per la constatacié que 1’home
modern, a diferé&ncia del de PAntiguitat i del de 1’Edat Mitja, no dispé)aa
d’una concepcié unificada del mén; viu en Vesquizofrénia d’un mén que
li és donat, el mén del seu voltant, i el mén que construeixen les ciéncies
modernes. I aquesta manca d'unitat és )a base de la crigsi: "La no unitat

que ha penetrat aixi tota la nostra vida és la font propia de la crisi

22 ponada la diffcultat de l'idioma, no donarem el titol en 1’'idioma
original sind gque el traduirem al catald. L'obra gue acabem de citar va
égger ls primers obrs coneguda de Patodka en el mén occidentsl encara
en vida del seu autor, qui hi va redactar un postfaci molt important.
PATOCKA, J., Le monde naturel comme probléme philosophique (1838); trad.
per J. Danek i H. Decléve, (Phaenomenoclogica, 68), La Haye, M. Nijhoff,
1978,

23 Un conjunt d’escrits d’aquest perfode i sobre aquesta tematica ha
estat recentment traduit i publicat. PATOCKA, Le monde naturel et le
mouvement de Vexistence humaine; trad. de E. Abrams, (Phaenomenologica,
110), Dordrecht, Kluwer Academic Publishers, 1988.
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espiritual per la qual nosaltres passem actualment”??, Pato&ka diu que no
intentara reduir Vun a ’altre, siné referir ambdée a un tercer element:
Pactivitat subjectiva, car és ella que, de manera diferent, perd seguint
un ordre i unes Heis, forma cadascun dels dos mons. Es tracts de mostrar
qué la unitat del mén ve donada per la unitat de l’esperit que el forme
i el conserva. Aquesta és precisament la tasca fonamental de la filosofia:
arribar a unificar la nostra conscigncia de la realitat, que és una exigéncia

de la vida tant tedrica com practica.

En aquest context, Patotka caracteritza el mén de la vida com el mén
abans de 1’esforg explfcit de la teoria. I paria de dos components d’aquest
mén: el donat i 'explicatiu®®, El donat és tot el material sensible ja
estructurat, l'experiéncia intuitiva. L’explicatiu és tot prolongament
ingenu i easpontani del domini de l'experiéncia primera per "quasi-
experiéncies”. "Podem justament parlar aquf de mén "natural” o "ingenu",

perqué és ben naturalment que ens és donat el conjunt d’aquest. domini;

I’accés a la realitat, a tota la realitat, es fa sense ’esforg tedric explicit” %,

Perd ’home d’avui no viu ja en la unitat d'aguest mén natural, i aixd
no és degut a ’aparicié de la feoria en la vida humana; és degut que
Pesgpecificitat tedrica de les ciéncies modernes de la naturalesa no
consisteix en un desenvolupament del mén ingenu i natural siné en una
reconstruccié radicel que ens presenta el mén natural no com & originari

8iné com a derival; derivat d'estructures objectives de tipus matematie.

24 pATO¥KA, Le monde naturel comme probléme philosophigue (1936);
p. 1.

25 Ibid. p, T»

2% 1hid. p. 8.
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Una de les conseqiincies d’aquest plantejament és que 1’home es veu
reduit a cosa, i aixd &= el que Patodka anomena "alienaci6 de si mateix"?’,
Un mateix ja no és tant subjecte com objecte definit per la ciéncia natural,
que construeix la definicié intentant superar les dades sub jectives com
a dades derivades. Enfront d’aixd 'empresa de la filosofia, igual que a
Husserl, s’explicita aixi: "la metafisica en el sentit propi del mot, la
filosofia no adulterada, és una doctrina de la constitucié (...) La tasca no
és la de sobrepassar un subjecte que faria obstacle & un coneixement
perfecte del mén; al contrari, es tracta de buscar en el subjecte mateix
la llei d’aquesta experidncia que déna naixement & la realitat sota totes

les seves formes, segons tota la varietat dels seus fendmens"?5,

Doncs bé, alld que Patotka entén com la superacié de la posicié
husserliana (inicialment la seva, tal com acabem de veure) pensem que pot
carscteritzar-ge amb squests tres punts: modificacié del problema del mén
natural desenvolupament dels conceptes de situacié i de moviment de

Pexisténcia humana; fenomenologia "assubjectiva™®,

L’any 1989 Pato¥ka escriu unes pigines destinades a ésser publicades
com a afegit a la segona edicié de El mén natural com a problema filosdfic,
sota el titol de "EI mdén natural en la meditacié del seu autor 33 anys
després”. Allf llegim: "Retornem a alld que distingeix el nostre punt de

vista actual d’aquell que hem desenvolupat el 1936, La diferéncia

27 1bid. p. 11.
28 Thid. p. 166. .

29 per aquest tltim punt hom pot consultar: PATO®KA, Qu’est-ce que
la phénomenologie?; trad. E. Abrams, Grenoble, Jérome Millon, 1988,
Principalment, es tracta d’un recull d’escrits de Patolka on aquest
presenta la seva fenomenologia com fenomenologia assub jectiva, superant
el pretés subjectivisme de Husserl,
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fonamental seria la seglient: ja no concebem el mén com la totalitat dels
objectes, constituits en la consciéncia pura, correlats d'intencionalitats
de diverses espécies. Al contrari, €l mén com la totalitat de l’ens ens
sembla ésser ara el correlat de la vida al 'mdn’, en el sentit d'un complex
comprehensible de relacions, la clau de volta de les quals es troba en una
altra cosa. Alld q'ue déna inicialment accés al mén natural no és la reflexié
contemplativa, sind la reflexid com a part integrant de la praxi, com a

component de l'accié i del comportament interior"?%

Sense ésser aquest el lloc per estudiar a fons ni la legitimitat de la
interpretacié que fa Patodka de Husser] ni el conjunt del plantejament de
Patodka, ens interessa subratllar només una part molt suggerent d’aquest
plantejament. El problema del mén natural s’inflexiona en Vintent de
comprensis de la situacié de I’home en el mén. Aquesta inflexié suposs, en
primer lloc, una certa dissolucié del problema del mén natural i, en segon

Nloc, un trasllat de la tasca fenomenoldgica a Pandlisi de la situacié.

En guin sentit el problema del mén natural es troba dissolt? En relacié
a la manera husserliana de plantejar e! problema, Patodka jutja. que el seu
caire "intel.lectualista” el fa insuficient per copsar fendmens concrets del
moviment de la vida humana. Per aixd, reconeix, en aquest sentit, un aveng
en el pensament de Heidegeer. Aquest ha pensat 1’home com un ésser que
comprén 1’feser, que estd en relacié amb I'Egser, que consisteix en
agquesta relacid i que és justament aquesta relacié alld que déna l'obertura
de 1’home al mén, la gual no és un fendmen psicoldgic, sind una constitucié
ontoldgica que precedeix la conscidneia que nosaltres en prenem. Només

1’home, en virtut de la seva preconcepcié de 1'ésser, de la seva obertura

30 squest escrit ha estat publicat amb el titol de "Méditation sur ‘Le
monde naturel comme probléme philosophique’ dins del recull Le monde
naturel et le mouvement de Pexistence humaine; p. 101.
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ontoldgica, forneix a ’ens 'ocesié de manifestar-se tal com és, d’esdevenir
fenomen 3L, Patodka fa seves aquestes afirmacions i des d’aguf s’avalua la
inguficiéncia de la fenomenologia de Huasserl: “"Si és veritat que ell
(Husserl) ha vist que les coses es mostren elles mateixes, gi s’ha adonat
que aguesta mostracié implica un ‘mode de donacid’ i una estructura
d’ésser de la cosa, en canvi ha continuat explicant-ho tot de manera
‘mentalista’ com la ‘vivificacié' del realment donat per unsa ‘intencid’

donadora de sentit..."%%,

Heidegger, en les descripcions de 'ansalitica del Dasein, insisteix no
tant en les facultats constituents de I’home siné en la seva obertura
originaria, situant en aquesta obertura la manifestacié d'un mén ja ric en
significacions. L’estructura de Vaparicié de ’ens com a tal ens indica
que 'Esser, fent possible la mostracié de 1'ens es manté, alhora, amagat;
de manera que és precisament el mixt de descobriment i de retirada de
1'Esser el fonsment de 1’apericié de l’ens. En la mesura que sempre es
déna aquest mixt, la donacié del mén s'acompleix com a impossibilitat de
sentit ple. I en la mesura que aquest mixt no es manté invariable, s’obre
el tema de la historicitat: el mén es temporalitza arran de les possibilitats
de sentit i donacié de I’ens que a cada época determinada s’ofereixen a

1’home.

A Heidegger, el mén natural seria el mén de la disponibilitat i de la
utilitat (dels elements ttils), i el mén de les "preccupacions humanes". La
descoberta de 1’Esser com a manifestacié dels ens apareix no com una

estructura supratemporal d'un subjecte transcendental que constitueix

31 ofr. PATO¥KA, Essais hérétiques sur la philosophie de P’histoire
(edicié original en txec, Praga, 1975); trad. francesa d'E. Abrams,
Lagrasse, Verdier, 1881, p. 21-22.

32 ITbid. P 22.
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’ens, siné com Pesdeveniment fonamental que déna la possibilitat a P’ens,
Pato¥ka pensa, tanmateix, que ’anilisi heideggeriana no ha aprofundit
prou en el tema de 1'6sser humd com un ésser corporal, s perqué és un
ésser corporal que la praxi és el mode d’ésser fonamental de existéncia

hunmana.

Doncs bé, partint de Husser]®® i assumint bona part de les posicions
de Heidegger, Pato¥ka arriba al punt de demanar-gse si no és cert que el
problema primitiu del mén natural plantejat per Husserl nc es troba
dissolt, Més ben dit: es tracta de palesar la dissolucié del problema del
mén natural en singular, No hi {hauri,a un moén natural invariable bbjecte
de reconstruccié per part de la fenomenologia. El fet que I'obertura del
mén resta sota la depend@ncia d'activitats humanes que la recullen, la
despleguen i la trameten com a tradicid, i el fet que 1’8sser es dongui
historialment, fa gue, de fet, tots els mdéns histdrics siguin naturals,
éssent només artificial Pactivitat o ’explicacié sobre el mén que es
fonamenten no en els fendmens siné en construccions derivades®t ©

"

exposat d'una altra manera: "...existeix encara quelcem que sigui el mén

natural propiament dit, que sigui aquell mén primordial que cada ‘mén’

33 5§, d'una bande, és veritat que Patodka qualifica en diversos llocs
la posicid de Hussgerl com a afectada encara d’una forma massa pura o
formal, també cal dir que reconeix que Husserl prepara bé el terreny i
déna indicaciong clares gue coincideixen amb aapectes que després
ressaltard Heidegger o Patofka mateix; ens referim als temes de la
historicitat i de la praxi. Des del resultat del nostre treball, hem de
confirmar aquesta cbservacid i encara safegir que més que simples
indicacions Husserl ha tractat tem&ticament la qliestiG de la historicitat
com a quelcom central, tot i que no n*hagi deixat una exposici6 sistematica.
A més & méa, agafar Husserl de punt de partida significa per Patolka,
igual gque per nosaltres, reconéixer que el projecte husserlia no é€s un
projecte tancaf;, “és una filosofia oberta. Una filosofia que, d’una certa
manera, recomenca de nou a cada pas, reprén cada problema a partir del
comencament” (PATOYKA, Qu’est-ce que la phénoménoclogie? p. 145},

31 PATOURA, Essais; p. 27,



261

especialitzat pressuposa, i que pressuposa en particular aquell de la
cidncia? No ens trobem enfront al mén tout court, que seria a la vegada
'univers revelat en el moviment de comprensié i aguest moviment
mateix?"; "El 'mén natural és un mén que es pretén purament en si o bé
és V'ordre a seguir per la comprensié, i que només ell fa possible de
comprendre’s ella mateixa en la seva situacié, de comprendre la situacié

de ’home en el mén?"%,

Passem, ara, a donar unes pinzellades per mostrar com Patotka
analitze la situacié humana. L’home com a ésser corporal és un ésser
orientat, és un ésser en gituacié, L'orientacié del cos s’estableix en relacié
a quelcom que no és el propi cos. La nostra vida, que és necessariament
vida activa, s’orienta en relacié a determinats senyals fonamentais. Patodka
desenvolupa unes acurades analisig sobre la terra i el cel, i també sobre
el ‘tu’, entesos com aquests genyals fonamentals d’orientacié. La terra és
el sdl permanent i immodbil, és el &bl a partir del qual i en el qual
desenvolupem la nostra vida activa: "Ella és Phoritzontal natural en
relacié a la qual nosaltres prenem lloc i posicié —en cada aixecament, en
cada pas, en cada moviment, la terra estd pressuposada, és d'ella que ens
ve la tensié de la nostres forces i ¢l cansament, el recolzament i la pau" 39,
La terra &és també poténcia. Poténcia que domina sobre la verticalitat de

la vida; és la mestressa de la vida i de la mort.

Si es pot dir que, com a referent d’orientacié, la terra té com a mode
principal d'ésser la proximitat, el cel, com un altre dels referents

fonamentals, és la manifestacié de la llunyania. "Malgrat la seva llunyania,

35 pATOEKA, Le monde naturel comme probléme philosophique; Postfaci,
p. 178, 180.

36 pATOCKA, Le monde naturel et la phénomenologie (1967), contingut
a Le monde naturel et le mouvement de 'existence humaine; p. 31.



262

el cel és una esfera no menys orientada que la terra: de la mateixs manera
que la terra és abans que res donadora de tot ‘on’, el cel és donador del
‘guan’, ja que el cel és 1'esfera de la llum i de les tenebres, del dia i de

la nit, dels seus esdeveniments i de les seves evolucions"3?,

1, en tercer lloc, el ‘tu’ o el contacte amb l’altre és un dels altres
referents fonamentals. "El contacte amb 1’altre és el component primordial,
el component més important del centre del mén natural en el qual la terra
&s el 80l i el cel la periféria™®, El centre no és un centre geomédtric, siné
un jo, un égser vivent, que é&s interpeldat i que respon a aquesta
interpel.lacié, El centre, doncs, comporta dues persones: el joiel tu, I
amb la primacia del tu, perqué d’ell rebo la meva prdpia orientacid,
L'interpel.lat es determina a partir de la interpellacié. "Nosaltres ens
encaminem vera nosaltres mateixos & través de Maltre"3%, Es en la
preséncia i en la interpel.lacié de Paltre on comencgo a viure, on tinc el
primer espai huma, el contacte amb les coses sempre és segon, i

Porientacié que rebo d’aquestes també,

Donce bé, agquests referente, dels quals hem apuntat aigunes notes,
no s6n només referents de la vida practica de 1’home, 86n components
essencials de la vide humana, "tenen ~diu Pato¥ka- una profunditat que
sentim a cada instant"4%, Per tant, és necessari la seva analisi per tal de

comprendre allé que és fonamental de la situacié humana en el mén.

57 Ibid. p. 32.
88 1bid. p. 34.

3% pATOEKA, L’espace et sa problematique (1960}, contingut a Qu’est-
ce que la phénoménclogie?; p. 60.

4% pATOCKA, Le monde naturel et la phénoménologie, a Le monde naturel
et le mouvement de 'existence humaine; p. 32.
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En la linia d’aquesta analisi de la situacid és on ha de col.locar—se la
éue ja es comenga a condéixer com la "doctrina dels tres moviments
fonamentais de Yexisténcia humana”, la qual constitueix un punt central
del _pensa.ment de Patodka, i la base necessaria per entendre la seva

filosofia de la histéria,

Pato¥ka agafa i adapta la nocié arigtotdlica de moviment, la dynamis®},
{sobretot amb la finalitat de distanciar-se de la nocié mecanicista), per
caracteritzar la relacié de ’home amb la totalitat que ja sempre éz prévia
i que podem anomenar mén. Més ben dit, I’home i el mén estan implicats
en un moviment reciproc. El mén natural o mén de la vida no és tant el
mén gue contemplem i constatem, com el mén on ens movem, i que eil

mateix és com a moviment.

Els tres movimenta fonamentals de l'existéncia humana (gue, en tant
que fonamentals, els podem entendre com a elements del qgue encara
podem anomenar mdn de la vida) Patoéka els designa amb diversos noms:

<1> El primer moviment, 1’ha anomenat moﬁiment d’arrelament,

d’ancoratge, d'acceptacid,

<2> El segon moviment, 1’ha anomenat moviment d’ingercis laboriosa,

de preocupacis, de reproduccié i d'intereszament, d’integracié en el

context cdsic, d’alienacid, de defensa.

<3> El tercer moviment, ’ha anomenat moviment de reclamacié de la

mort, de transformacid de la terra i del cel en Num, de veritat o

veritatiu,

Cadascun d’aquests moviments té un mode propi de temporalitat;

1 ofy, PATO®KA, La conception aristotSlicienne du mouvement:
signification philoscphique et recherches historiques (1964), a Le monde
naturel et le mouvement de 'existence humaine; cit. p. 127-138.
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cadascun d’ells privilegia una determinada dimenaié temporal.

Moviment d’arrelament. El temps d’aquest moviment es remet al passat,
el 1imit "dels comencaments”. El nostre inseriment en l'existéncia no és una
imposicié siné una acceptacis, £s 1'acceptacié origindria, que sera la base
del desenvolupament de les nostres propies possibilitats. Alld que, del
mén, ens accepta no és, evidentment, la seva immensitat, siné els homes.
£s alld que ja és huma que ena rep i ens acull, D'antuvi, el mén és ja un
mén interpersonal, un mén que es comenga a donar & partir dels altres.
El fonament d’aquest moviment &és que "ésser huma és un "ésser-amb" que
no s’abasteix en I’anonimicitat. L’home és rebut per un altre home
{(pensem, per exemple, en la relacié mare-fill) i el que rep es constitueix
en una llar calorosa que transforma l’angoixa de l'inhabitable en
possibilitat d’acceptacié; "sense acceptacié, no hi ha existéncia humans;
I’home no és només un ésser tirat en la realitat, és també acceptat"?2
Contrastant amb el plantejament de Heidegger, Paetodka vol reflectir
mitjangant aquest moviment que a P'angoixa de l’existéncia de Pésser finit

g8’ha d’afegir la calor i la joia de Pacceptacid.

Fixem~nos, també, que és en aquest moviment on es manifesta la
primacie del tu que abans hem esmentat. Bs I'sltre qui m’a.ccepfa, qui em
recull, qui em protegeix, qui em posa a cobert en la meva debilitat. El
gest de ’altre em protegeix de la fredor ¢dsmica i de la nit sense rostre.
L'ésser com a individu, I'entrada en la individuacid, suposa una certa
precarietat, que &s en bona peart contrasrestada per la "justicia" de

Vacollida.

Moviment de defensa. £s el moviment en qué predomina el “temps

42 pATOF KA, Le monde naturel comme probléme philosophique; Postfaci,
p. 176.
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present”. Bs el moviment que déna un Noc a 'home en el conjunt de la
natura humana i extrahumana. Es tracta de transformar alld que ens és
present i donat, segons les exigéncies del servei a la vida, £s el moviment
del treball és la necessitat que ve implicada per Vencadenament de la
vida a ella mateixa. L.a vida humana és vida en la necessitat, i aixd demana
preocupacié i treball, organitzat comunitariament, per abastir aguesta
necessitat. Aquest moviment, Patodka ’anomena, també, d’abdicacié de si
mateix o d’alienacié perqué originariament el treball és viscut com un

pes, que naturalment s'imposa, sense decisié voluntaria.

El moviment de defensa és el moviment destinat a mantenir la vida
humana. Tot Yextraordinari progrés material i técnic gque &’ha
desenvolupat en la histdria és, clarament, un aveng en la manutencid de
la vida, fins el punt que s'ha arribat a pensar en una disminucié cabdal
de la necessitat d’aquest moviment, disminucié paral.lela a ’establiment
d’una organitzacié perfecta. Tanmateix, Pato®ka fa una observacié molt
incisiva de cara a palesar com aguest moviment forma part, essencialment,
de la situacié humana i com manifesta un tret fonamental d’aquesta: "Tot
i que el moviment de projeccié i de prolongament de si organitza en una
mesgura creixent tant el mén humd com el mén ambient, rcman sempre
present en ell alguna cosa gque escapa a la seva dominacidé -un caocs propi
d’aquest mén, perd alhora estranger, L’organitzacid de 1a vida en conjunts
cada vegada més amplis encobreix alguna cosa d’'indomable que no
correspon simplement & una imperfeccié de 'organitzacié ginéd, més aviat,

a I’'abs&ncia de 1’essencial™13,

Moviment de veritat. B8 el moviment en qué predomina el temps futur,

13 pATO®KA, Méditation sur "Le Monde naturel comme probléme
philosophique™ {1969}, a Le monde naturel et le mouvement de existence
humaine; p. 118,
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Pesdevenir. En la que considerem l'obra mestra de Patodka, Assaigs
herétics sobre la filosofia de la historia (1976}, es colloca en una
determinada modificacié d’aquest moviment la distincié entre la situacio
de la vida de 1’home prehistdric i la situacié de la vida de I'home en la

hiatoria.

Patotka diu que éz el moviment mée gignificatiu des del punt de vista
huma. De fet, pel gque fa als saltres dos hom pot trobar facilment
equivaléncies en la vida merament animal. En els dos primers moviments
Phome estd lligat a una activitat singular, a2 l'acompliment de funcions
vitals, a coses singulars. En canvi, en el tercer moviment es palesa gue
I’home pot obrir-se a la totalitat i, d’aguesta manera, canviar, transformar,
el conjunt de la relacié amb els singulars; aixé és, pot transformar la seva
propia relacié amb Vunivers. I d’aquesta relacid amb la totalitat, en

sorgeix alhora la comprensié del propi ésser.

Relacié amb Ia totalitat, transformacidé de la vida que defineixen els
altres dos moviments, i comprensié de si mateix com a home: aquests sén

els trets fonamentals d’aquest tercer moviment.

En s6n les seves expressions el comportament rz'éual, els mites, 1 alld
gue després anomenarem la histdria en sentit fort. Ja en el comportament
ritual primitiu s'expressa una relacié amb la totalitat de I'univers; una
relacid que. no es queda en la simple manifestacié d'un sentiment, g8iné
en una participacié: "la vida és modificada, s’integra a les noces del cel
i de la terra”. I, d’altra banda, aquesta relacié indica i fa comprendre el
lloc de I'hcme en el mén, la seva missgid, la seva sort cc;m a ésger efimer.
L’home s’acara a la seva propia mort, accepta la mort, accepta el seu
propi ésser com a mertall El mite continuaria aquesta funcié del

comportament ritual. La seva forma de relat del passat és secundaria en
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relacié a la seva penetracié en le vida de 'home i en lIa seva orientacid

vers el futur.

La filosofia és una de les formes d’aquest moviment; forma que esti
en la fundacié de la hisitdria. La filosofia de la histdria de Patodka té com
a eix la distincié entre la vz’dé & cobert de ’home prehiatdric i la vida en
la problematicitat de T’home histdric. Segons l'accepcié que H déns
Patodka, és la problematicitat alld que funda la histdria en el sentit fort.

Qué significa la vida en la problematicitat? Per entendre-ho és
necessari contrastar-la amb la la vida a cobert de Phome prehistdric (cal
indicar que Pato¥ka no pretén gue aquesta sigui una categoria precisa.
Utilitza la distincié prehistdria-histdria per expressar un canvi que li
sembla substancial en el decurs global de la vida humana; canvi que esta
en relacié a la diversa manera de comprendre el gentit de la préopia vida).
En l'obra Assaigs herétics sobre la filosofia de la histéria, Patodka
interpreta que en la vida a cobert, el moviment veritatiu eatd subordinat
als altres dos. Vol dir que 1’art, els sacrificis i les ofrenes estan al servei
del manteniment de la vida, estan al servei de l'ordre universal. I esg
tracta d'un sentit que ja sempre estd donat totalment i que no demana
recerca; es transmet de generacié en generacié de la mateixa manera. Tof;
alld que s’ha de saber sobre la vida humans i Iz relacié amb els déus ja
se sap. Des de la nostra perpectiva, podriem dir que en la vida a cobert
de 1"existéncia tribal"” el sentit és modest perd segur, justament per aixd

parlem de vida a cobert.

Des d’aguesta situacid,' el moment de trencada és expressat per
Patodka d’aquesta manera: "Qué més pot copsar ’home que aquest
rerafons de la seva insercié necessiria en l’esclavatge del manteniment

de la vida? Potser una cosa: aild que forma la gran comunitat, és d'alguna
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manera clar {...) perd alld que fa que tot aixd es descobreixi i es mostri
no ég clar, i no spareix davant nostre, no es descobreix. Descobrir alid
que es troba aixi en 'aparicié és giiestionar, descobrir la problematicitat
no d'aixd o d’aixd altre, siné de 'univers en general i de la vida tal com
g’insereix en aquest univers. Des del moment en qué es posa aital qiiestis,
I’home es compromet en un llarg cami que fins aleshores li era tancat, un
cami en el qual hi haura moltes coses a guanyar perd, també, molt a

perdre. Ea el cami de la histdria"%4

Aixd és la histdria: escruiximent del sentit modest perd segur i, per
tant, V'accés a la vida en la problematicitat, a la vida al descobert, a la
vida en la recerca, a la vida lliure, Ara el fonament de la vida és la
claredat, la vida només pot orientar—se a partir d'alld que apareix, d’alld
qgue es mostra: "Les escames han caigut dels ulls de 'home 1liure, no per
tal que vegi coses noves 8iné perqué vegi les coses d’una manera nova
estan alld com un paisatge il.Juminat pe! Hamp, al mig d’aquest paisatge
I’home es manté gol, sense recolzament, no podent comptar més gque amb

alld que se li mostra, i alld que es mostra... és tot, sense excepcié”??,

"Cura de I'8nima" és una afortunadea expressié -recollida de Demderit
i de Platé- amb qué Pato¥ka descriu la filosofia com una resposta a la
situacié humana. També és 'expresgid que serveix per designar alld que
Patofka entén per heréncia europea, L’anima és, per un costat, alld que
en Vhome "pot ésser millor” i, per eltre costat, alld que és "capag de
veritat”". Lhome és un ésser capag de veritat perqué només a ell poden
apardixer-li les coses. Tanmateix, aguest gran privilegi, reservat només

a ell entre els éssers de Punivers, ha de pagar-lo molt car: "Ia veritat &s

4 paATOBEA, Essais; p. 40.

45 pPATOPKA, Essais; p» 53
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per ell una malediccié. Per qué? Perqué li fa apardixer (a I'home) la seva
precarietat..." 46, La filosofia o la cura de I'Anima és una resposta a aquesta
situacié. #s la resposta que constitueix ’arrel de la vida europea: "Alid
que ha fet de la filosofia grega alld gue és, el fonament de la vida europea
sencera, és haver deduit d’aquesta situacid un projecte de vida, alguna
cosa que transformi la malediccié en grandesa. Amb la condicid, per
descomptat, que fem de la claredat, del fenomen com a tal, de la
fenomenalitzacié del mén, d’aguesta actualitzacié, el programa de tota la

vida humana™47,

La cura de 1’anima, la recerca lliure de claredat scbre alld que es
mosira, és un moviment de la vida humana gque busca una humanitat més
auténtica, més lliure; la cura de VPidnima és un moviment que no esté
subordinat a la "quotidianitat" o al manteniment de la vida. Aixd és el
fonament de la histdria: el risc de posar-se al descobert i des d’aqui
maldar pér una humanitat més plena. £s en aquesta perspectiva que cal
entendre la tesi —~d’entrada sorprenent- de Patodka segons la qual politica,
filosofia i histdria tenen una fundacié comuna: sén fruit de Fescruiximent
del sentit modest de la vida a cobert, i de la nova situacié de vida lliure
a partir de la problematicitat, La politica és 1’accié humana que deriva de
V'escruiximent del sentit "modest perd segur"; la filosofia és 1'assimilacié

tedrica d’aquest escruiximent.

A Platé .1’ Europa, Patotka fa uns bells comentaris sobre en quin sentit
la fundacié de qué acabem de parlar és el tret fonamental de Pegpecificitat

d’Europa. Europe he sorgit de la cura de 1’anima; I’home es desfa de la

16 pATO®KA, Platon et YEurope; (edicié original en txec, 1978}, trad.
E. Abrams, Lagrasse, Verdier, 1983, p. 43.

47 Ibid. p. 43,
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tradicid per viure en la no.-tradicié, per viure en la mirada sobre alld que
és. La nostra tradicié és, en aquest mentit, ¢l viure en la no tradicié, A
la pregunta de com é&s que només es parla d’un sol pilar {ﬂlosofia, cura
de l'anima, Grécia) i no també de la tradicié judeo-cristiana, Patodka déna
una resposta —segurament molt discutible, perd adhuc molt suggerent- en
aquests termes: "En la meva concepcid, tal com 1’he intentat de definir
aqui, Buropa descansa sobre un sol pilar, i aixd perqué Furopa és
entreveure, una vida fundada sobre la mirada en alld que és. L'element
jueu, del qual la importdncia capital en la tradicié judeo—cristiana
d’Buropa no pot ser negade, ha hagut d’hellenitzar-se, passar pel
pensament grec, abans de poder ésser alld que €8 per Buropa. Hom parla
dels dogmes cristians, perd els dogmes cristians estaven justificats, no
eren simples mites..."45, La finalitat de Pato¥ka &és subratllar el primat de
la intuicié, de la mirada lliure sobre alld que és. Pensa que aquesta és la
primera especificitat essencial de l'ésger europeu i que, des d’aguesta

s’entén, entre altres coses, la transformacié del mite en religid.

Ja hem vist com Husserl havie ingistit en la particularitat d’Buropa
en relacié a lee altres civilitzacions; relacié que entenia de superioritat
i que fonamentava en la unmiversalitat de la culturas europea. D'aqui,
observava Husserl, la capacitat d’Europa per assimilar altres cultures.
Tot i que ara no els poguem comentar ampliament, els estudis de PatoXka
sobre l'existéncia mitica, sobre la fundacié de la filosofia com a cura de
Yanima, scbre la distincié entre el mite i la religié, etc., 8én estudis que
prenen com a punt de partenca Ia idea husserliana i que la desenvolupen.
Aquesta és la idea nuclear: que Europa és la cultura de la universalitat,
i que aquesta universalitat sorgeix del fet que Europa t6 com a

especificitat la visié, la claredat i 1’atencié a allé que es mostra. "Em

48 pATO¥KA, Platon et VEurope; p. 100.
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sembla —deia Patofka- que Husserl té rad d'afirmar que en totes les gltrea
civilitzacions 1’home esta obligat a identificar~se, a identificar la seva
vida, la seva esséncia i els seus habits, amb un mite, una tradicié. Per
comprendre aquestes civilitzacions ens cal submergir—nos en la continuitat
de la seva tradicié, assimilar-nos a ¢lia, No passa el mateix amb Europa.
Cadascii comprén la civilitzacié europea, perqué el principi de la
civilitzaci6 europea és —~grossc modo- dos per dos fan quatre. D’aqui
aquesta continuitat especifica, d’aguf aquesta possibilitat
d*universalitzacié. La generalitzacié de les altres civilitzacions no significa
altra cosa que l'expangié de tal tradicié a costa de les altres, no pas el
principi de la mirada en alld que és. A diferéncia de totes les altres
civilitzacions, fundades sobre la tradicié, Europs ha agafat per fonament

le. visi6, 1a intuicié en el sentit de la mirada, en alld que é5"%9,

1.2, DE LA FILOSOFIA DE LA HIST3RIA AL SOCRATISME POLATIC

Per definicié la histdria té un enemic mortal: la distensié en la recerca
infinita de sentit, la cancellacié de la cura de T'anima i de la vida al
descobert. Patodka ha parlat de la "cura del tenir"*® com una de les
concretitzacions d’aguest enemic, La substitucié de la cura de I’Anima per
la cura del tenir, predominant en el mén modern, significa la primacia

de la preocupacid per la dominacié del mén sobre la recerca teorica,

Reflexionant ja en particular sobre 1’#poca contemporania, Patotka

4 pATOEKA, Platon et I'Europe; p. 234-235.

50 PATOEKA, Essafs; P 83.
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es demana si la civilitzacié industrial {com a civilitzacié cientifico-téenica)
&g una civilitzacié de decadéncia®. La cura de 1'anima és la recerca de
I'autenticitat de la vida humana, més enlii de la quotidianitat (tota varietat
de manteniment de la vida) i de orgiac; és a dir, més enlla del mer viure
~consumacié en la planificacié del present~ i de la dissolucié del jo en un
atraient domini de tenebres, amb la pérdua de la responsabilitat personal.
"El problema de 'individu, el problema de la persona humeana ha estat, des
del principi, el preblema de scbrepassar la quotidianitat i Porgiac™®?,
Doncs bé, ’¢poca cientifico~tecnoldgica, com & tal, no ha progressat en la
ressolucié d’aquest problema. Es bastant clar que més que afavorir
Vestabliment d'una relacié amb la totalitat, 1’embat polftic i 'enfrontament
amb el propi ésser, la civilitzacié técnica afavoreix ¢l submergir-se en la

quotidianitat en forma de cura per la comoditat i pel progrés material.

Vaclav Belohradsky, en un estudi dedicat principalment a Patotka’?,
ha individuat un procés de despersonalitzacié en la societat moderna i
contemporania, i 1’ha anomenat banalitzacid i escatologia de Ia
impersonalitat. L'engranatge de 1’Estat modern sorgeix i promou la
impersonalitat, i aix® perqué el poder modern &s un poder técnic, i el
poder técnic és un poder neutre, allunyat cada vegeda més de la dimensié
moral i, per tant, de la conscidncia personal. Husserl i Pato¥ka haurien
denunciat aquesta despersonalitzacié i I'haurien interpretat com una crisi
de fons motivada per 1'establiment d’un dogma fals sobre la universalitat
de la rad, un dogma fals que afirma que la universalitat radica en la

racionalitat cientifico-tecnoldgica (objectiviame). Enfront d’aixd, ambdée

51 pATO¥KA, Essais; p. 106-127,
52 pATO¥KA, Essais; p. 123,

53 BELOHRADSKY, II mondo della vita: un problema politico. I.’eredits
europea nel dissenso e in charta *77; Milano, Jaca Book, 1981,
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autors haurien reivindicat que "el fonament de 'universal comprensibilitat
i comunicabilitat del mén esta en l’estructura de l'experiéncia personal
viscuda"®, L’absolutitzacié de la racionalitat objectivista ha permés
fonamentar un poder técnic "innocent” —perqué, qui no té consciéncia ro
té culpa- cada vegada més deshumanitzat, un poder que en cap sentit no
promou gue ’home s’enfronti a si mateix i a la totalitat, siné que visqui
gsubmis a Pimperi de la banalitat (és banal tot saber que no esta
fonamentat scbre l’evidéncia del mén de la vida, sobre la donacié
originaria en la consciéncia personal) i a un mode ben refinat de

manteniment de la vida.

En un colpidor capitol titulat "Les guerres del segle XX i el segle XX
en tant que guerra"’ Patolka interpreta les guerres del nostre segle
com un alliberament -el més rapid i eficag- de les forces gue els estats
del poder técnic han anat acumulant per agsegurar—se & si mateixos i per
abastir el continuat progrés material en el manteniment de la vida. El
producte de la racionalitat cientifico-tecnolégica que, en si mateix no és
pas dolent, en romandre deslliurat de tota subordinacié a la
responsabilitat personal, a la consciéncia, s’estableix com a absolut, com
a Forca, com a poder impersonal que imposa les seves necessitats5S,
Tanmateix, Patodka veu sobreviure, fins i tot en aquest estat de guerra,
una esperanqga. L.’experiéncia del front pot posar els homes en una situacié
d’rutenticitat. L’experiéncia del front com a experiéncia del no-sentit

absolut, pot permetre "la solidaritat dels escruixits. La solidaritat

5¢ 1hid. p. 15.
55 PATOX¥KA, Essais; p. 129-146.

56 *E} ciema és un gran mitja que -per expressar-nos mitologicament-
la Forga empra per facilitar el seu pas de la virtualitat a 1'actualitat”,
Essals; p. 134,
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d’aquella gue han sofert el xoc, d’aquells que acaben de comprendre alld
que es juga en la vida i en la mort i, per consegiient, en la historia.
Capagos de comprendre que la histdria és aquest conflicte de la vida nua,
encadenada per la por, amb la vida al cim, que no planifica la quotidianitat
futura siné que veu clarament que la quotidianitat, el dia, la seva vida
ila seva pau, tindran una fi. Només aguell que pot comprendre aixd, aquell

que és capag d’aquesta tranaformacié ( metanoia}, és un home espiritual”5?.

En definitiva, la solidaritat dels escruixits (dels commoguts) és ia
solidaritat d’équells que comprenen. I comprenen que no és la sﬁbmissié
& la. quotidianitat ni a les seves promeses alld que portara la vertadera
pau, siné la tensié per una vida al cim, dedicada a la cura de 'anima, a
Palliberament de les cadenes de la pura quotidianitat; tot rau, subratila
Patotka, en una sola cosa: que I’home histdric vulgui encare confessar la
histéria®®. L'acci6 dels escruixits és una accié "socratica” perqud resisteix
& 'imperi de la quotidianitat, de la Forga i del dogmatisme. La solidaritat
dele escruixits "no establira programes positius; el seu llenguatge sera
aquell del daimon de S&crates: tot a base d’advertiments i prohibicions".

La inflexiS de la filosofia de la histdria en una posicis practica, doncs, es

37 PATOR®KA, Essais; p. 144.

58 PATOEKA, Essais; p. 127, A Platon et I’Europe, Patofka descrivia la
qiiestibé central d’aquesta manera: "la cura de 1’anima, que estd a la base
de I’herdncia europea pot encara avui interpel.lar-nos, a nosaltres que
tenim necessitat de trobar un recolzament al mig de la feblesa general i
del consentiment a la decadéncia?” (p. 21). El consentiment a la decadéncia
és, segons Pato&ka, el nihilisme. Davant de la situacié de decadéncia
lligada easencialment a la condicié humana, el nihilisme afirma el sense-
sentit. En canvi la cura de 1’Anima reconeix aquesta situacidé humana perd,
alhora, hi veu unsa possgibilitat de sentit.
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defineix correctament com a "socratisme polftic"3%

Tant Husserl com Patotka han determinat una identitat o una heréncia
europea, han determinat Penemic d’aquesta identitat i n’han examinat
slgunes situacions concretes. Aixd, que és filosofia de la histdria,
a'inflexiona en una proposta éticae centrada en la nocié de responsabilitat;
responsabilitat de cara a confessar ¢ assumir aguella identitat o aquella
heréncia, Igual que en el cas exemplar de Sdcrates, Husserl i Pato#ka han
accedit a Ja comprensié de la responsabilitat o a la responsabilitat de la

compreansis.

5% Expressié que utilitza Paul Ricoeur en el seu reeixit proleg als
Essais, p. 15.
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Conclusics
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8i es vol dir que la preccupacié de Husserl per la higtoria sorgeix per
una preas de conscigéncia de la erigil, aleshores pensem que cal dir,
també, que no és només ~com molt sovint es pretén- la consciéncia d’una
crisi que se situaria a principis dels anys trenta, siné que tota 'obra
de Husserl respon a una consciéncia de crisi. Ara bé, la consciéncia de
crisi pressuposa ja I"edquisicid o I’haver—se despertat del fonament de 1a
mesura, de l'autenticitat des de la qual es defineix la crisi. Aquest
fonament Husserl ’ha identificat amb la idea de la filosofia. Perd, dlon
surgeix el gsentit ple de la idea de la filosofi_a? D'una presa de consciéncia
histbrica; d’una recuperacié de la fundacié origindria de la filosofia a
Grécia. Husserl ha parlat de Socrates i de Platé com dels forjadors de la
idea de la filosofia. Molt sovint, Platd, i Descartes com el segon gran
fundador, apareixen en l’obra husserlisne en aquest sentit; el motiu és
precisament gue la meditacié histérica sobre 1’Ursiiftung té un paper
essencial en Yinici de la fenomenologia, Per aixd, a 1’exposicié husserlizna

de Ia Idea de la filosofia acompanya sovint una meditacis histéﬁca.

Hem explanat quina és la forma espiritual d'Europa (die geistige
Gestalt Europas) i en quin sentit Husserl parla de la crisi (alld que
propiament estd en crisi és la vida de la humanitat europea) i quines sén
les seves expressions (la crisi de les ciéncies és una expressié de la crisi,
no la malaltia mateixa). S’identifica la forma espiritual d’Europa, la idea

de la filosofia i la idea de la humanitat auténtica. 5i l’escepticisme és

! Com per exemple fa Rrcorur, Husserl et le sens de Vhistoire; R.M.M,
54 {1949) p. 288-289,
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’enemic patent de la filosofia, 1'objectivisme és tant o més periliés perqus,
per dir-ho d'alguna manera, és un enemic encobert, Haver fet de

1’objectivisme 1’'absolut és la causa de la crisi actual.

Per aclarir la crisi, s’ha d’aclarir en qué consisteix 'objectivisme
fisicalista i, alhora, per entendre aixd segon és necessari examinar alld
que é8 essencial en la fundacié de la ciéncis mederna de la naturalesa: la
matematitzacié de la naturalesa. I, finalment, per entendre el sentit que
té aquesta matematitzacié, cal estudiar en aqué consisteix el procés
d’ideslitzacié que dénea lloc a la geometria i, en general, a la matematica.
Una de les claus per entendre la crisi se’ns ha revelat com l'ocultament

de la Lebenswelt sota 1’'Ideenkleid de la matemé#tica.

Perd la redescoberta de la Lebenswell, tot 1 easent una fita decisiva
en ella mateixa, no és el punt d'arribada definitiu; és un cami per arribar
a la revelacié de la subjectivitat transcendental. Per aixd, Hugger] ha fet
consideracions histdriques que han mostrat la marxa del pensament

modern com una lluita entre objectivisme i transcendentalizme,

Centrats ja en el tema de la Lebenswell com a cami vers la
fenomenologia transcendental, calia veure en quin sentit hi pot haver
ciéncia de la Lebenswelt? Com s'hi accedeix? Agui es tracta de la clau de
volta de la fenomenologia: la reduccié, I, de cara al resultat, alld que es
ressalta és que aquest cami no és tant un simple retorn al jo com un
retorn a Vexperiéncia originaria de i’home amb el mdn. Aixd sf: ha estat
necessari comengar a glossar el significat fenomenoldgic de mén. En
aquest sentit, ha resultat molt suggerent la relacié entre mén de la ciéncia

i Lebensgwelt.

Hem dedicat un capitol per tractar ampliament del lligam entre el

tema del mén i el tema de la histdria. Podem dir que la fenomenologia
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husserliana desenvolupa aqui la seva part gintética. La teleclogia universal
se’ns ha mostrat com el rerafons uitim del! pensament husserlid sobre el
mén i sobre la histéria, I les consideracions sobre la responsabilitat de
I’home com a subjecte de la constitucié del mén i de la histdria, ens ha
il.luminat sobre la naturalesa i la particularitat d’aquell rerafons. En
definitiva, aqui es veu com Husserl es posa en reiacid amb el tot; és a dir,

com Husserl defineix una pregunta filoséfica.

Finalment, hem esbossat les formes de continuitat que la temditica
husserliana de la Lebenswelt ha experimentat en el pensament
contemporani, especialment, en el camp de la filosofia practica. I, també,
hem introduit el pensament de Jan Patodka, no amb &nim exhaustiu, siné
amb una intencié i orientacié concretes: presentar & Patolka com la
continuacié més clara de la reflexié de la Krisis. Es mostra com l’autor
reprén i enllaga la tematica de la Lebensweit, la tematica de la histdria
i la tematica de la responsabilitat personal, caracteritzada, aqui, com a

"socratisme politic”.

Després de tot aquest recorregut pensem poder estructurar breuvment
el moment conclusiu. del nostre treball en unes quantes afirmacions
centrals. Primera: la fenomenoclogia husserliana ha de llegir-se co:h Penliag
entre una éxfgéncz‘& de rigor i d’apodicticitat (la filosofia com a ciéncia

estricta) 1 una filosofia transcendental que ha plantejat amb radicalitat

el problema del mén®. Segona: Mén i jo estan indissolublement lligata, Ei

mén (desvelat com a horitzé) és un mén pel jo i constituit pel jo —o pel

2 De fet, amb aquesta primera afirmacié no estic sind reformulant allo
que ja digué Fink en el seu article de 1933 {(a Sudien zur Phénomenclogie
(1930-1939) ). Allf es subratlla que loriginalitat de Husserl consisteix,
primerament, a haver fet esclatar la unitat ingénuament acceptada de
I'ens i del mén, i segonament, que es proposa un coneixement absolut del
mén, definit com a ciéncia rigorosa,
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jo en la intersubjectivitat-, és un mdn huma. El subjecte humé és
responsable del mén i de la historia I, tercera: La filosofia husserliana
de la histdria és una filosofia de la teleologia universal, Tanmateix, una
filosofia que apel.li a la responsabilitat no és una filosofia de 'esdevenir

impersonal.

Com ha d’entendre’s, des d'’aquesta filosofia de la historia, la crisi
europea? Des del moviment d’autocconscigncia de la humanitat, teleologia
de la raé com a8 part de la teleologia universal, la crisi europea s’entén
com una distensid d’aquest moviment, com una ofuscacié en
Pautocomprensié. Justament &s en aquest sentit que la filosofia de
Pato&ka, en pensar la filosofia com a heréncia europea i en piantejar la
possibilitat de "cbnfessar la histdria"” com a possibilitat de wvida
responsable, se situa en continuitat amb l’eix de la filosofia husserliana

de la histéria.

D'altra banda, i ja d'una manera complementaria, volem tornar a
subratllar que la tematitzacié husserliana del mén i, en particular, de la
Lebenswelt, ofereix una base molt important per endinsar—se en la reflexié
sobre la propia situacié humana. A la seva manera, aixd Gltim és alld que
han fet Heidegger, Fink, Merleau-Ponty, Pato¥ka,... Per la nostra banda,
i el procés de la nostra reflexié aix{ ho prefigurava, Pensem la possibilitat
de tematitzar la situacid humana com una situacié personal (contra
l’impersonai del neutre i del general), c.om una situacié finita oberta a
1*'infinit (des de la laténcia de la raé a l'ideal del seu acompliment), com
una gituacié de responsabilitat i una situacié tragica (on hi ha subjecte

pei‘ al qual la situacié pot ésser tragica),

L’Gltim segle de la nostra histdria, mentre ofereix la imatge d'una

"mundanitzacié progressiva”, ofereix també la imatge d’una progressiva
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humiliacié de la vida; humiliacié que significa victdria de la banalitat, de
la repeticid, de la impersonalitat; que gignifica alienacié de la cansciéncia
humana, unidimensionalitat revestida superficialment d’originalitats. La
societat contemporania s poc propensa a la cura per ’home com a
subjecte d’acecid i de pensament. La lectura que hem fet de la Krisis ens
ha traslladat a una dimensié de la fenomenologia encara no suficientment
coneguda. A més de la concepci® purament escolar o esotdrica de la
histéria de la filosofia, se’ns ha mostrat el pensament husserlid com un
enfrontament amb la crisi de la vida de 1’home europeu. Una crisi en la
seva autocomprensié i, per tant, en l’aclariment de la seva situacid i en
I'orientacié de la vida. Perqué, en efecte, "la crisi d’aquesta comprensié
de si, no significa només la crisi d’una interpretacié tedrica del mén,
gignifica igualment 1’abséncia d’una orientacié practica en el si d’aquest
mén"? La fenomenologia vol ésser la catharsis d’aquest home malalt. I

comenga per ésser una crida a la responsabilitat del fildsof, essent aquest

qui més pot entendre alld que esta en joc.

Un petit paréntesi ens ha de permetre acabar de perfilar en quin
sentit Husseri entén la crisi i com la superacid es fa des de la situacis
que anomenem tragicae. En bona part, hem individuat la superacié de la
crisi com la recuperacié del sentit huméd del mén. La ciéncia de la
Lebenswelt es constitueix com una activitat regenerativa; alienat, reduit
a cosa, perdut en un mén impersonal, em descobreixo, per mitja de I’epojé,
com a subjectivitat transcendentsl, com a font de sentit, com a centre de
posgibilitats. El cansament d’un home alienat, se subtitueix per una nova
voluntat d’ésser subjecte del mén. Quan Husserl estd pariant de la

importancia de la voluntat per la superacié de la crisi, no esta formulant

3 Lawpcrepe, L., Die Bedeutung der Phénomenologie Husserls fiir die
Selbstbesinnung der Gegenwart; a Husser! et la pensée moderne (1959);
p. 217.
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una simple exhortacid, esta tocant el nucli de la gliestié: la voluntat reneix
a través de Vepojé i a través del retorn a la Lebenswelt. Per aixd, el

retorn a la Lebenswelt és comparable a una revolucié espiritual.

Recuperar el significat humé del mén és recuperar el mén com a
horitzd., Els horitzons de la meva vidae 86n nexes que em condueixen a
possibilitats, possibilitats que se'm donen a mi i que s’obren a la meva
capacitat d’accié; és a dir, els horitzons mai no estan separats del
subjecte agent. Per aixd, si el cardcter d’horitzé del mén cau sota Poblit
promogut per V'actitud de la ciéncia moderna, aleshores es perd també el
lligam de la teoria amb la responsabilitat de 'accid. Diem que hi ha situacic
tragica perqué hi ha subjecte | hi ha responsablilitat d’aquest subjecte,
En canvi, en un plantejament de tipus estructuralista, en el qual no hi
ha subjecte ni, per tant, responsabilitat del subjecte, s’anul.la aguesta
accepcié del tragic de la vida humana que acabem de formuler. També en
plantejaments de tipus heideggerid passaria quelcom similar. Es pot
palesar agquesta diferéncia de Husserl amb Heidegger en la manerea que un
i altre pensen la sortida de la crisi. La teridpias és forg¢a distinta, o millor:
el paper que 'home juga en la terapia s ben distint. Aix{ com hem vist
que en Husserl recuperar el mén com a horitzé i, en definitiva, la raé, esta
"en mans de I’home”, en adoptar una actitud adequada, en Heidegger
l'autenticitat tendeix a escapar d*una accié voluntaria de 1’home. Si a Sein
und Zeit 1'autenticitat és encara una obertura a ’ésser, en obres
posteriors sembla que cada vegada més sigui 1’ésser qui interpel.li, és
d’ell que ve la crida i la iL.luminacié (Lichtung). Aquest mateix contrast
el sintetitza molt bé Klaus Held: "Per aixd Beidegger rebutja explicitament
la comparacié médica que es pot observar a Husserl, Ell no entén la seva
propia determinacié histdrica del present com a diagnosi, perqué no vol

fer una proposta de terapia. No existeix una cura de la crisi de 1'época
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que podria realitzar ’home; al contrari, hi ha només una salvacis,
concedide per ’Esser mateix, de la desventura de V'época -també aquesta
imposada per V'Esser- i en aquesta salvacié no hi podem comptar, només
podem eépera.r"“. En Heidegger, la crisi estd disposada ren e] desti de
’dsger i també ho estd la salvacid, Podriem dir que és uns "visié
protestant” de 1’home i de la histdria. L’Ssser ocupa el lloc de la llibertat

humana.

En Husserl la sortida demana un canvi d'actitud, una revigoritzacisd
del gsentit auténtic de la ciéncia i de la rad. La crisi no és un desti obscur
i tragic —en ¢l sentit de fatsl-, per aixd la seva superacid ha de comencar

per la responsabilitat d’aquells que comprenen la situacid.

Potser ls proposta husserlians €s un cant de cigne? En tot cas, no
treuria la seva veritat, Significaria que no hi ha la guficient forga humana
per remuntar la crisi. En el moment de crisi d’una civilitzacié, no s'acaba
de saber si, per aquell que és conscient -pel fildsof- convé més la paraula

que el silenci. Encara que també el silenci és una crida.

En una situacié general de la cultura i de la societat europea forca
Preocupant i en une situacié personal dificil, la Krigis és unsa crida de
Husserl als homes, Perqué els homes desperten els homes, perqué la
vocacié socratica no s’acovardeix davant de la dificultat, el periil o la
precarietat, p_ergué I’heroisme és capag d’invertir una situacid i, perque,
"4i ens comprenem rectament”, no podem deixar de compromete’ns en la

realitzacid del nostre propi ésser.

| Aquell final de la conferéncia de Viena —que tan sovint se cita en

% Hrwp, K., La diagnosi fenomenologica dell’epoca presente in Husser]
e Heideggey, & Hussel, La "erisi delle scienze europee” e la responsabilitd
storica dell’Buropa (1985); , p. 141.
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parlar de la Krisis- pot ser ara comprés en tots els seus termes. També
podriem dir que el nostre intent no ha estat altre gue entendre aquest
text: "La crisi de I’existéncia europes té només dues sortides: ’esfondrada
d’Europa en un allunyanment del seu propi sentit racional de la vida, la
caigu&a en la hostilitat a 1’esperit i en la barbarie, o bé la renaixenca
d’Europa a partir de ’esperit de la filosofia mitjancant un hercisme de
la rad que triomfi definitivament sobre el naturaliame. Lluitem contra
aguest perill dels perills com a ‘bons eurcopeus’ amb aquella valentia que
no recula ni davant una luita inacabable, i aleshores resguscitara d’entre
'incendi destructor de la incredulitat, del foc en qué es consumeix tota
esperanga en la missié humana de 1’Gccident, de les cendres de l'enorme
cansament, el fénix d’una nova interioritat de vida i una nova
espiritualitzacié, com a penyora d'un futur huma gran i lunya: pergué

només ’esperit és immortal”®.

Encara unsa observacié, Europa no és la cultura absoluta. Es la
portadora d'una Idea absoluta. Eurcpa és la cultura aque més ha
desenvolupat la tasca indicada per tal idea. Agquest és el pensament de
Husserl. També nosaltres creiem gue aixé no s'ha d’entendre com un
etnocentrisme desfasat’. Europa és "necessaria" perqué representa la

idea de la humanitat auténtica: la idea de la humanitat racional.

Husserl té una concepcidé "positiva" de 1’esséncia humana: el bé i la
veritat I’home els té com a "innats". Aquells conceptes no &dn cap invencié
institucional ni cap il.lusié de grandesa. L'home té per esséncia el

significat de la humanitat. En un sentit ampli tots els homes sén filosofs,

5 Krjs‘ng Abho III, P 347‘3480

6 Cfr. Saw Magrin,-J., La fenomenclogia como utopia de la razén (1987);
p. 132.
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i ho 86n perqué la preaa de consciéncia del seu propi significat, que és
presa de consciéncia del valor positiu de la veritat i del bé, els hi és
una possibilitat innata. Paral.lelament, passa que el remei de la crisi
europea no estd "a fora", siné en el retorn al propi éaser. Ho diu Husserl
amb les paraules agustinianes: Noli foras ire, in te redi, in interiore
homine habitat veritas’. D’aqui, també, el caracter moral de P’epojés, La
raé no pot ressorgir siné per l'aprofundiment de la propla rad, per una

presa de consciéncia radical d’ella mateixa,

El final de la conferéncia de Viena resumeix una lectura de la cultura
europea i1 el diagndstic d’una situacié dificil ~Husser] era testimoni d'una
enorme barbarie i irracicnalitat, provocada per Europa mateixa. A més,
perd, revela I'Gltima reflexié husserliana com un testament politic, La
Krisis és el testament filosdfic i politic de Husszerl, Un testament &s
quelcom que demana continuacié. Ens diu "passa aixd” i "obrar en
conseqiiéncia consisteix en aixd altre”. Husserl ha revelat una identitat —
la identitat europea~ i demana una paideia per la seva recuperacié i

transmissié. Afrontar la crisi és edificar una paideis.

7 MoCu, P- 183,

% Pac1, E., Funzione delle scienze e significato dell’vomo {1963); trad.
cast. p. 219,
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Husserl mor el 27 d’abril de 1838. Landgrebe i Pato¥ka pronunciaran

un elogi fiinebre del seu mestre davant el Cerclel,

Les paraules de Husser! del final de la conferéncia de Viena, "lluitem
com & bons europeus", Patofka les deuria assumir fins al fons, La seva
vida és un dest{ sccratic. Es una vida al descobert. S’ha dit, ben
justament, que "rarament la filosofia ha passat una prova més forta que
& Praga en el curs del mig segle que acaba de passar i en la carrera d'un
Jan Patolka"? Només per fer-nos-en una idea: fins a 1968, sota el govern
de Dubcek, Pato¥ka no és nomenat professor ordinari de filosofia, Sera,
perd, per pocs messos. Els tancs fan notar aviat la seva preséncia. Per
decret se li prohibeix ocupar el seu lloc i publicar. Patofka decideix
desenvolupar seminaris privats, seguint e! ritme académic normal. Hi
assisteixen un cercle molt actiu d'’estudiants universitaris. La policia hi

envia observadors., Pato&ks sap que filosofar és perillés.

L*iltim embst. Carta 77, Carta 77 és un moviment civic de defensa
dels drets humans que neix 'any 1977 a Praga arran d’unes persecucions

judicials contra uns mdsics i uns organitzadors de concerts privats de

! Lanpcrese usp Parodra, Edmund Husserl zum Gedidchtnis; Praga,
Verlagsbuchhandlung Prag, 1938.

2 Dupvy, B., Humanisme et liberté. Les "Essais hérétiques sur la
philosophie de ’histoire" de Jan Pato¥ke; Istina, 24 (1979) 128-141, p. 129.

3 per un estudi molt acurat d’aquest moviment: SKILLING, G., Charter
#7 and Human Rights in Czechoslovakia; London, George Allen and Unwin,
1981,
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miisica underground. Per primera vegada uns individus eren condemnats
no per la seva ideoclogia politica siné per la seva manera de viure. Jan
Pato¥ka &s un dels redactors del manifest fundacional?, i un dels tres
primers portaveus del moviment. Els altres dos eren Jiri Hajek, antic
ministre de Dubcek, i Vaclav Havel, literat, Des del comengament Carta 77
gera objecte de continues persecucions. Patodka estd "a primera lnia'.
El marc de 1977 aconsegueix entrevistar-se amb el ministre holandés
d’afers estrangers, el qual estava a Praga en vigita oficial, 1 1 parla del
moviment i de les seves finalitats. Després de l'entrevista, Patofka és
detingut i sotmés a interrogatoris policials durant dos dies, fins que el
dia 3 de marc és afectat per espasmes cardiacs. El dia 4 és admés a
I’hospital de Strahov, i encara després d’haver rebut diverses visites
destinades a prolongar 'interrogatori, Patodka escriu en la seva declaracis
del 8 de marg: "Siguem sincers: en el pasaat, el conformisme mai nc ha
conduit a una millora en uns situacid, siné només a un agreujament. Allo
' que &8 necessari é8 conduir-se sempre amb dignitat, no deixar-se
espantar ni intimidar. Alld que cal &s dir la veritat. Es possible que la
repressié s'intensifiqui en casos individuals. La gent s’adona de nou que
hi ha coses per les quals val la pena de sofrir i gue, sense aquestes
coses, l'art, la literaturas, la cultura, etc., no s8dn més que oficis als quals

un es dedica per guanyar el pa quotidia"5. Mor el 13 de marg de 1977.

Vaclav Havel (avui president de la Reptblica Txecoslovaca) en €l seu
discurs d’acceptacié del! premi Erasmus ’any 1986 no va deixar de

recordar el testament de Patofka: "tots podem fer un sacrifici personal

% Aquest manifest fundacional va ésser publicat integrament el gener
de 1977 pel Frankfurter Aligemenine Zeitung. Entre altres llocs, el podem
trobar avui a: Keave, J., (ed.), Power of the Powerless. Citizens against
the state in central-eastern Furope; London, Hutchinson, 1985, p. 217-221.

5 Text citat per Roman Jakobson en el postfaci als Fssais; p, 169,
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en nom d’aquests ideals; seguint a un filbsof’txec, el desaparegut Jan
Patodka, que afirmava que hi ha determinades coses per les quals val la
pena de sofrir... Hem de comengar per nosaltres mateixos; si sempre

esperem que comenci 1'altre, ningd no veura mai un canvi”,

Aquelles paraules de Patotka eren la seva traduccié del "luitem com
a bons europeus” de Husserl. Patofka crida a la lluita per uns ideals (de
justicia i de llibertat) més enlla del mer manteniment de la quotidianitat.

Es la Nluita que constitueix el nucli de 1’heréncia europea.



ABREVIATURES

Obres de Husser] segons Vedicié de Husserliana:

Krisis: Die Krisie der europdischen Wissenschaften und die

transgendentale Phinomenologie

Er.Ph.: Erste Philosophie
C.M.: Cartesianische Meditationen
JIdeemn: Ideen zu einer reinen Phé&nomenologie und

phinomenologischen Philosophie

F.t.L: Formale und transzendentale Logik

Obres de Husserl fora de Husserliana:

Ph.s.Wa Philosophie als strenge Wissenschaft

E.U: Erfahrung und Urteil

Obres de Patolka:

Essais Essais hérétiques sur la philosophie de PPhistoire

(En la bibliografia hi ha la referéncia completa de cadascuna d'aquestes

obres).
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2. Obres de Patolkhsa
Patodka va escriure la major part de la seva obra en txec. A
continuacié fem una ilista dels escrits d'aquest autor que es
peden consultar en alemany, en francés, en italia, en anglés
i en cestelld. Per la bibliografia completa hom pot consultar
la biblicgrafia elaborada per M. Walter en la seva tesi
doctoral: Warrez, M., Jan Patobka., Sein Leben und seiner Werk.
Eine monographische Betrachtung seiner friither und mittleren
Entwicklungsphage (1907-1965); Miinster, 1985, Aquesta
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Puoﬁn, JaN, Ausgewéhlte Schriften; Herausgegeben am Institut fiir die
Wissenschaften vom Menschen, Wien; Stuttgart, Klett—Cotta, 1987 i
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* Kunst und Zeit. Kulturphilosophische Schriften, Einleitung von W.

Biemel, hreg. K. Nellen und Ilja Srubar, 1987,

% Ketzerische Essals zur Philosophie der Geschichte und ergdnzende
Schriften. Einleitung von P, Ricoeur, hrsg. K. Nellen und Jiff Némec,

1988.

% Die natiirliche Welt als philosophisches Problem. Phidnomenclogische
Schriften I Binleitung von L. Landgrebe, hrsg. K. Nellen, Jik{ Némec
und Ilja Srubar, 19889,

* Die Bewegung der menschlichen Existenz. Phénomenoclogische
Schriften IIL Einleitung von L. Landgrebe, hrsg. K. Nellen, JiFi

Némec und Ilja Srubar, 1989.

* Schriften zur techechischen Kultur und Geschichte. En preparacié.
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